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شوه 

ودیدی نیسبت که نظریه ولامت فقیه موضوعی محوری در گفتل( 
میباسی اراد دعد ‏ اتقلاب وده اسست. ما عالب کسانی که در یه این 
نظربه سەن گفته‌اند. کونیده‌اند تا اعا کلامی - قتهی این نظریه و 
نز بیادهلی مشر وعیت بخش نا رادر تصوص دینی ادد و اکا را( 
منظوی درون دینی اللات کنند. در ان حشم ند( تدویی نظریه ولاهت 
فته توسط امام خیینی, احیای یک باور دینی بوده است. اماه نظر 
هی رسد که ایر نظریه ا منظری پیر ونی و بهعنوان یک نظرینة می‌اسی 
کمتر مورد کاوش و تحلیل رر گرفته است. مقاله‌ای: که شش 
ر وست. اثر زنده باد دکتر حمید عدانت است که گر چه در همال 
سالهای نخست القلاب به رشت تحویر درآمده اماپی تردید. عنور هم 
در میا تلاشهای براکنده‌ی که در این زمینه صورت گرفته» قابل 
تو حه است. دکتر عنادت با دیدی علمی نظریة وفامت فقیه را مورد 
تلل وا ده است. ( نظ عدایت. روت امام خمینی لإ فظرية 
ولاست به در سنت تفکر میباسی اسلاج ر ولدتی بیع و نواورانه 
امست و اهمیت اا يشر از ان جت امست. 


ونا جمهوری اسلامی به‌دنبال انقلاب سال ۱۹۷۸-۷۹ در ایران» 
حادثه‌ای یگانه و بی‌پیشینه در تاریخ طولانی ایران به‌شمار می‌رود. 
البته نمونه‌هایی از این جریان را می‌توان در پیوندهای نزدیکی که بین 
دين و دولت وجود داشته یا در تلاشهایی که 
ی ی وت . در این 


برای مشروعیت بخشیدن 


مینه» پیشگام جمهوری اسلامی همانا دولت صفویه در قرن ۱۶ و 
0 آن بود که آیین و مسذهب خحاصی از 
اسلام یعنی مذهب شیعة اثنی‌عشری را کیش رسمی ایرانیان کند و 
سازمان پیچیدة نظامی و نهادها و مناصب دولتی آن طوری طراحی 
شده بود که حاکمان و فرمانروایان موقت دولتی تحت امر و تابع 
مقامات روحانی قرار گیرند. "مرغ انديشه و خیال را می‌توان باز هم 
دورتر پراند تا برسد به دوران ایران قبل از اسلام؛ یعنی به عصر 
امپراتوری ساسانیان (۲۲۴-۶۳۷ میلادی) که حکومت آن نمونه‌ای 
است بسیار نزدیک و متناظر از حکومتهای مبتنی بر عقیده 
(ایدئولوژی) در عصر جدید. 

اما آنچه رژیم سیاسی را که به دنبال انقلاب اسلامی در ایران 
برپا شده از این نمونه‌های پیشین متمایز می‌سازد. مفهومی است که 
بیش از آنکه به ماهیت نظام سیاسی آن معطوف باشد به شخص يا 
موق مر شروک یرای ا 
دارند که فرمانروایان یا اختیارداران نهایی آن نظام سیاسی به‌شمار 
روند . آن مفهوم اینک به «ولایت فقیه؛ ترجمه و اصطلاح شده که به 


معنای ولایت «فقیهان»است و نه چنان که گاه گفته می‌شود»ولایت. 


«علمای الهيّات 5 متکلمین» (تئولوژیست) - به این دلیل ساده که کلام 
و فقه (یا حقوق اسلامی) دو نظام و سامان مختلفند که ای بسا گاه 
باهم به اختلاف و نزاع در می‌آیند. هرچند مفهوم ولایت فقیه درحوز؛ 


یه ولایت 


0 


حقوق اسلامی اصل و ریشه‌ای طولانی دارد» اما صورت کامل آن در. 


نظرگاه سیاسی رهبر دینی ایران» یعنی آیت‌الله روحالله [امام] خمینی 
شناخته و تعریف شده است. 

قائلین به ولایت فقیه را می‌توان بین فقیهان بزرگ شيعه در قرو 
اولیه و قرون میانی نیز یافت که مژثرترین و مهمترین ایشان احیانا 
کرکی است که به «محقق ثانی» مشهور است (متوفی ۴ میلادی). 
اگر په یاد آوریم که کرکی شیخ‌الاسلام دوران شاه‌طهماسب و عنصر 
قدرتمندی در دولت صفویان بوده است. این آمر سس بیشتر قابل فهم 
است . اعتقاد جازم کرکی به ولایت‌فقیه اسار را نطرهای 
اصلی او پیوندی استوار دارد که از آن جمله است عقيدء عمل‌گرایانه 
OGD‏ 
لازم از مبافی ی لا نده نمی‌توانند از این وظیفه شانه خالی کلند و 
و RSG‏ 
با تمام توان به وظیفةٌ امر به معروف و نهی از منکر قیام واقدام کنند 


اما آنچه[امام] خعینی را به عوان یک اندشمند دنیبگانه و 


منحصر می‌سازد» مدعای اوست که فقیه صرفاً یک مقام عالی‌رتبه در 
کنار سایر مقاماتی که ستون فقرات دولت را می‌سازند» نیست بلکه 
ناظر عالی» قاضی و ولی حکومت است. اهمیت انقلاب اپران تا 
حدودی ناشی از این حقیقت است که این خواسته قدیمی پاره‌ای از 
متدینان پرشور و تند را برآورده است. اما شگفت آنکه انقلاب در 


مقطعی از تاریخ ایران اتفاق افتاد که به دو دلیل کمتر از هر موقع ` 


دیگر موردانتظار بود: نخست به این دلیل که روند نوسازی یا 
غربگرایی در ایران با همه خبطها و افولهاو عدم توازنهایش چنان 
جلو رفته بود که بازگشت به آنچه به گمان عده‌ای یک خبط تاریخی به 
شمار می‌رود - یعنی پیروی سیاست از دين - بعید می‌نمود. دوم به 
این دلیل که گرچه انديشهٌ دینی میان ایرانیان شیعه مذهب در طول 
آخرین ده حکومت شاه انگیزش فوق‌العاده‌ای داشت. اما بسی دور 
بود از اینکه بتواند اجماع و اتفاق‌نظر همگانی را در مورد 
امکان‌پذیری یا زجحان حکومت فقیهان برانگیزد . بسیاری از علمای 
برجستة دینی از آرا و نظرهای یکی از فقیهان بزرگ قرن نوزدهم» 
یعنی شیخ مرتضی انصاری (متوفی ۱۸۶۴) جانبداری می‌کردند و 
هنوز هم می‌کنند . جا دارد نظرهای شیخ مرتضی انصاری را به 
احتصار برزسی کنیم تا بخشی از نوآوریهای آرا و عقاید [امام] 
خمینی معلوم شود. 

پیشینیان [امام | خمینی 

ی و 
است که وظایف فقیه را تعریف و تعیین نماید تا اینکه از فنابع 
مشروعیت منصب خود به عنوان فقیه طرحی به‌دست دهد. شیخ برای 
فقیه این وظایف را برمی‌شمرد: اول» افتاء یعنی اجاز؛ اعلام‌نظر 
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جقوقی یا فتوی دربار؛ُ «فروع دینی و امور استنباطی»؛ دوم ولایت به 
معنای فصل خحصومت یا حکمیت برای حل و فصل منازعات مردم؛ و 
سوم ولایت برای تصرف در اموال و انفس مردم. شیخ انصاری در 
زمینه دو وظیفه نخست اختلاف‌نظری بین علما نمی‌بیند و از این رو 
وارد بحث درجزئیات آنها نمی‌شود. اما سومین وظیفهٌ فقیهان به نظر 
او مقوله‌ای مجادله‌آمیز و اختلافی است و محتاج دقت‌نظر است. 
شیخ می‌گوید برای «ولایت» یکی از دو صورت را می‌توان تصور 
کرد؛ یکی آنکه ولی (فقیه) بالاستقلال عمل کند» صرف‌نظر از اینکه 


e | 


صحت اعمال مردم موکول و مشروط به اذن او باشد با این استدلال 
که «نظر او در واقع سبب عمل خود اوست». . صورت دوم آنکه ولی 
خود مستقلا عمل نمی کنات بلکه چون صحت اعمال و اقدامات 
دیگران موکول و وابسته به اجار اوست» اعمال ولایت می‌کند. با این 
استدلال که نظر وی شرط عمل دیگران است». پیداست که در این دو 
صورت يا مفهوم» تدا خل وجود دارد. مثلاً وقتی شخصی ازجانب 
حاکم اجازه می‌یابد که موقوفات را اداره کند» به یک معنی به‌عنوان 
جانشین یا نمایندهٌ حاکم مستقل عمل می‌کند و در معنای دیگر می‌توان 


گفت کسی است که هیچگونه اختیاری از خود ندارد و به صورت 
وابستهبه حاکم عمل می‌کند. 

شیخ انصاری تردید نمی‌کند که شکل اول ولایت اختصاص دارد 
به پیامبر و جانشینان او در رهبری مردم که در سنت شیعی» > امامان 
معصوم هستند» زیرا مطابق آیات قرآن (مثلاً ی ۵۹ سور نساء) به 
مسلمانان فرمان داده شده که از خداوند» پیامبر و اولوالامر اطاعت 
کنند و در حدیث نبوی نیز آمده است که پیامبر متصدی و ولی مژمنین 
است [البی اولی بالمومنین من انفسهم]. برحسب نظر شیخ, ولایت 
مطلقه بر مردم چه در امور دنیوی و چه در امور معنوی در صلاحیت 
و افعدار امامان است» اما امور شترغی و جزائيات.(حدود و 
تعزیرات) اقدام درمورد کسانی که از بعضی حقوق محرومند (صغار) 
و حل وفصل موضوعات پیش‌بینی نشده یا «حوادث واقعه» در زمان 
غیبت امام معصوم مشخصاً به عهدۀ فقیهان به نيابت نهاده شده اپست. 
به این ترتیب. آنجه عملا برای فقها می‌ماند. بقیه‌ای از امر ولایت 
است؛ به این معنی که فقط در بعضی از اقتدارات می‌توانند اعمال‌نظر 
نمایند و آن هم در مورد عده‌ای از مسلمانان که به علل گوناگون قادر 
نیستند شخصا امور خود را اداره کنند» مثل صغار» محجورین. 
بیماران و ذینفع موقوفات عامه (موقوف علیهم در وقف عام). ' 

دو جنبه از استدلالات شیخ انصاری از حیث مباحثی که امروزه 
دربارهٌ همخوانی و انطباق‌پذیری ولایت فقیهان با دموکراسی در ایران 
وجود دارد. از اهمیت ویزه برخوردار است 4 ی اوابراک 
نشان دادن ضعف این استدلال که چون امامان معصوم در همه 
زمینه‌های زندگی دنیوی و معنوی واجب‌الاطاعه هستند, فقیهان نیز 
شایسته چنین اطاعتی می‌باشند. دوم. اعتقاد وی به اينکه علی‌الاصول 
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کیان شمارة ۳۴ 


ندارد. 


هیچ شخصی جز پیامبر و امامان» اجازۀ اعمال ولایت بر دیگران 


وجود پاره‌ای اشارات مشاجره‌آمیز در بیانات شیخ انصاری 
حکایت از این می‌کند که در عصر او نظرهای مخالفی وجود داشته 
که برای فقیهان صلاحیت اقدام به‌عنوان حافظ و ناظر مسلمانان در 
اموری بسیار بیشتر از آنچه موردقبول شیخ بوده» قائل بودند. در تایید 


این گمان باید به این واقعیت اشاره کرد که علما در عصر او تازه : 


شروع کرده بودند به تحریک احساسات عمومی علیه تجاوزهای 
روس‌ها و انگلیسی‌ها به ايران و نیز اینکه بازار مباحث کلامی و فقهی 
بسی دا غ و رایج بوده است. اما انصاف آن است که به دنبال 
شکستهای ایران از روس‌ها په سال ۱۸۲۸ که علما هم تا حدودی 
مقصر شمرده می‌شدند, جانبداران ولایت فقیه علی‌القاعده باید بیشتر 
در موضع دفاعی افتاده باشند تا ادعا و اثبات. 


٣ 

زمینة اسلامی وسیعتر ولایت فقیه 
هرچند نظرات و مدعیّات [امام] خمینی درمورد حق فقها به‌عنوان 
حاکمان صالح» در تاریخ اندیشۀ سیاسی شیعه چندان نو و بدییع 
به‌شمار لمی‌آید» اما حکایت از احیای غیرمنتظر؛ مباحث کهنی می‌کند 
که مدتها مسکوت مانده بود. به‌هرحال اگر کسی بخواهد ایدئولوژی 
خمینی را به دقت مطالعه کند. اگرچه در این نوشته به منابع دیگر هم 
مراجعه کرده‌ام» اما مهمترین منبع من دربارةً نظرهای [امام] خمینی 
۷ سمنتشر شده ان ایشان به‌عنوان «بیانیه انقلاب اسلامی» از 
متسر و پیرو بوا یبا نی 2 من ».ار 
آن استفاده و به آن استناه می‌کنند . در بخشهای بعدی این مقاله, مفاد 
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این کتاب را در چارچوب گرایشهای وحدت‌طلبانة اسلام مدرن مورد 
بحث و توجه قرار می‌دهیم تا بتوان اقبال فوق‌العاده‌ای را که به 
بسیاری از اندیشه‌های ایشان بین مسلمائان شیعه و سنی چه در اران 
و چه خارج از ایران شده است» تبیین و توضیح داد. 

یک نکته را در همین آغاز بحث روشن کنیم. در پررسی [امام] 
خمینی از مسأله «ولایت» تمام اختلاف‌نظر‌هاپی که ایشان با شیخ 


انصاری دارند» به طبقه‌بندی ساده‌ای از مفهوم ولایت کاهمش می‌یابد : 


ولایت پا تکوینی است پا اعتباری. ولایت تکوینی مقام والایی است 
که خاص پیامبر و امامان معصوم اپست. در حالی که ولایت اعتباری 
تکلیف اجتماعی و سیاسی فقهاست برای «حکومت و ادار؛ کشور و 
اجرای قوانین شرع مقدس». "یکی از نتایج مهم این تقسیم‌بندی این 
است که در عین حال که جایگاه سیاسی فقها را ارتقا می‌دهد از 
القای اينکه فقها موجوداتی ماورایی‌اند نیز اجتناب می‌ورزد. 
بدین‌سان» نظريهُ [امام] خمینی به نظرگاه سيان نزدیکتر می‌شود. به 
گفته [امام ] خمینی «ولایت» یعنی حکومت و اداره کشور و اجرای 
قوانین شرع مقدس, یک وظیفه سنگین و مهم است. نه اینکه برای 
کسی شان و مقام ماوراءالطبیعی به‌وجود بیاورد و او را از حد انسان 
عادی بالاتر ببرد. به عبارت دیگرء ولایت موردبحث یعنی حکومت و 


اجرا و اداره» برخلاف تنصوری که خیلی افراد دارند» امتیاز نیستٍ 


بلکه وظیفه‌ای خطیر است». "این بیان در رد نظری است که بعضی 
شیعیان غیرمتخصص و عوام و نیز منتقدین غربی یا سّی ایشان دارند» 
مبنی بر اینکه «آیات عظام» يا مراجع تقلید فوق انسان هستند» و 
واجد خصلتی هستند که آنها را تقریباً تالی تلو امام معصوم قرار 
می‌دهد . البته همان‌طور که بعداً خواهیم گفت, از سال ۱۹۷۸ به بعد 
اوضاع و احوال و شرایط قدرت سیاسی در ایران نوعی فضای 
روانی را ترویج کرد که بیشتر متناسب است با جایگاه فوق طبیعی 
داشتن فقها. ۱ 
دکترین ولایت فقیه حاکی از این عقیده است که حکومت اسلامی 
بهترین شکل دولت است. بسیاری از متفکران اصول‌گرای اسلامی در 
عصر حاضر نیز از این عقیده جانبداری کردند که از میان ایشان 
رشیدرضا (از سوریه). محمدالفژّالی (از مصر) و ابوالاعلا مودودی 
(از پاکستان) به‌حوبی شناخته شده‌اند. " گرچه پرخلاف آنها [امام] 
خمینی یک فقیه شیعی است. اما در نظريهٌ وی در مورد وظیفهُ ایجاد 
حکومت اسلامی هیچ جنبهٌ حاص شیعی یا فرقه‌ای وجود ندارد. زیرا 
نظر ایشان هم مبتنی است بر همان مبانی‌ای که دیگران اتخاذ کرده‌اندء 
کما اینکه همانند الغرّالی عقیده دارد که اجرای پاره‌ای از مهمترین 


۳ دستورات و اوامر دینی بدون بریایی یک دولت اسلامی ممکن یست. 


مانند دفاع از سرزمین و خاک مسلمانان» جمع‌آوری صدقات و 
مالیات اسلامی و اجرای سیستم جزایی اسلام (حدود و دیات). 
[امام] خمینی» همزبان با این متفکرین معتقد است که حفظ و بقای 
وحدت مسلمانان. جه ازطریق بازیسسگیری اقتدار مسلمانان از 


بیگانگان» یا بیرون راندن مزدوران و نوکران:داخلی ایشان منحصراً 


موکول است په ایجاد حکومت اسلامی که منافع مسلمانان را به طور 
جدی و حقیقتاً نصب‌العین خود قرار دهد. " ایشان با عقید؛ مودودی 
نیز همراه است که چنین حکومتی فقط از راه انقلاب برپا شدنی 
است» "اما برخلاف وی [امام] خمینی توصیفی نظام‌واره 
(سیستماتیک) از «انقلاب اسلامی» به‌دست نمی‌دهد. البته نظرها و 
سخنان پراکند؛ ایشان این نکته را روشن می‌کند که با این عقیدۀ 


۱ 


۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
1 


مودودی که چنین انقلابی معنوی» تدریجی و مسالمت‌جویانه خوا هد 
بود موافق نیست» بلکه آن را حرکتی سیاسی. تند و قهرآمیز می‌داند. 


هر رژیم سیاسی فاسد که در خدمت منافع بیگانه باشد. شایسته است 
که هدف چنین انقلابی قرار گیرد. اما رژیم‌های سلطنتی از آنجا که 
ذاتاً ضداسلامی‌اند و با اساسیترین مبنای ایمان» یعنی اينکه حکومت 
متعلق به ذات پروردگار می‌باشد در تعارضنده به وجه شاخصتری در 
آماجگاه آن قرار می‌گیرند. ۲ 

اما تا آنجا که [امام] خمینی مباحث خود را بر این مبانی و در 
چارچوب کلی شریعت استوار و تبیین می‌کند. هر مسلمانی می‌تواند 
مخاطب نظرهای سیاسی او با لحن و لسان انقلابی‌ای که دارد؛ باشد 
بدون اینکه از مرز حساسیتهای فرقه‌ای بین مسلمانان تخطی یا آن را 
تحریک کند. از این حیث» افکار ایشان به جریان مسلط در اندیشۀ 
سیاسی اسلامی متعلق است. این مطلب بویژه ناظر به مراحل نخستین 


انقلاب اسلامی است و در آن دوره بیشتر صدق می‌کند» یعنی وقتی 1 


که افکار و آرای ایشان کمتر صریح بود و همواره شعار وحدت 
مسلمین و ضرورت و اصالت آن را مطرح می‌کرد. ولی به موازات 
اینکه انقلاب هرچه بیشتر به قهر و خشونت می‌گرایید و با مخالفتهای 
دا خلی مواجه و درگیر می‌شد, انتقادات از ناحیهٌ سئیان هم از آرای 
[امام] خمینی گسترد‌تر می‌شد, منتها اینها بیشتر انتقاداتی سیاسی بود 
تا دینی» و عمدتا بر بعضی پیامدهای ضددموکراتیک حکرمت فقیهان 
تأکید می‌ورزید. اما معدود نقدهای دینی که از نظریهُ ولایت فقبه که 
درسال ۱۹۷۹ منتشر و مطرح می‌شد» بیشتر متوجه شکلبندی عقلانی 
و فکری نظری ایشان به‌عنوان یک شيعه بود» یعنی کسی که به اصولی 
همجون معصومیت امامان شیعه, غیبت امام دوازدهم شیعیان و نیز 
انکار و رد حق خلفای نخنتین» یعنی ابوبکر؛ عمر و عشمان به‌عنوان 
خلیفه و جانشین پیامبر پایبند و معتقد است. اما این انتقادات هیچ‌گونه 
ارتباط مستقیمی با عقیده [امام] خمینی به حکومت اسلامی ندارد. ۲۲ 
ادر واقع هرگاه بین منافع سیاسی ایران و رژیم‌های سنی مذهب 
تعارض منفعتی پیش آمده, این قبیل خرده‌گیریها و انتقادات هم در 
عرض و عمق گسترده‌تری مطرح می‌شود. 

چنان‌که پیش از این گفتیم» SS‏ 
[امام] خمینی در مباحث جدید درباب حکومت اسلامی داشته 
عبارت است از تأکید وی بر ا SS Es‏ 
چندان در ساختار آن یا تکلیف حکمرانان آن به تبعیت از شریعت 


در کیفیت و ویژگی رهبری آن است؛ که به‌نظر . 


ایشان, ف فقط توسط فقیهان می‌تواند تأمين و ارائه شود . درست است 
که در شیعه «فقیه» به‌عنوان کسی که در زمان غیبت امام معصوم ولی 
و نگاهبان جامعه است, واجد جایگاه و موقعیتی به مراتب مهمتر از 
آنچه نزد اهل‌سنت - تحت‌عنوان حافظان و ناظران جماعت - وجود 
دارد» می‌باشد؛ نیز درست است که مبانی شرعی که [امام ] خمینی 
برای اثبات نظرش اتخاذ می‌کند» همه مأخوذ از منابع شیعی است» 
اما این نظر که فقط فقیهان هستند که می‌توانند در حکومت اسلامی 
رهبری صحیح و بی‌عیب و نقصی ارائه کنند. اختصاص به شيعه 
ندارد. بین متفکرین متجدد اسلامی» رشیدرضا همین عقیده را در 
مجموعه آثارش در مورد خلافت, ابراز داشته است ودر طرحی که 
از حکومت اسلامی ارائه کرده» بالاترین مقام بعد از خلیفه را (که 
خود باید مجتهد باشد» یعنی کسی که بتواند مستقلاً نظر دهد) مختص 
برگزیدگان مورداحترام جامعه یا «اهل حل و عقد» می‌داند که 
نمایندگان واقعی مسلمانان به‌شمار می‌روند. پشیدرضا پس از 
برشمردن اوصافی که این برگزیدگان باید دارا باشند» بر افول قدرت 


: سیاسی «علما» در مصرء تونس, هند و ترکیه انگشت حسرت می‌گزد و 


آرزو می‌کند که بار دیگر جایگاه رفیع خود در ادار؛ امور جامعة 
اسلامی را فراچنگ آورند. آنگاه در ترسیم منظری نزدیکتر از این نکتة 
اشارت‌آمیز در موطن خود. پیکر؛ نحیف رهبری علمای سنّی را در 
برابر محوبیّت و مردمی بودن مجتهدین شيعه در اندامی سترگ و 
اطاعت‌نایذیر آن به مقایسه می‌گذارد و تحرک و جنب وجوش ایشان 
راء چنانکه در رهبری نهضت تنباکو به سال ۱۸۹۲ در ایران و نیز 
قیام شیعیان مرا ال ۶۰ از خود نشان دادند, به زبان تحسین 
می‌ستاید. ۲ 

[امام] جمینی در اثبات و دفاع از نقش فقیهان بیش از این 
اصرار می‌ورزد و خواست وی در مورد ایشان به مراتب صریح و 
دقیقتر از آن است که رشیدرضا یا مودودی درنظر دارند. وی فقیهان 
را نه درلباس سادءٌ مسأله‌گویان یا نصیحت‌پردازانی مرافق و موافق, 
بلکه در چهره صاحبان اصلی قدرت می‌بیند. او به‌عوبی می‌داند که 
چنین جایگاه فرمانروایانه برای فقیهان به‌دست نمی‌آید. مگر اینکه 
شریعت به صورت فانون مسلم و لازمالاجرای کشور درآید. 
بدین‌قرار» در حالی که رشیدرضا و مودودی تمایل داشتند که با 
استفاده از اجتهاد و سایرابزارهای تسهیل کننده زمینه‌ای برای اجرای 
بعض فوائین غیردینی و دنیوی (سکولار) فراهم کنند» [امام] خمینی 
با جسارت اعتقادی که داشت بالصّراحه می‌گفت شریعت «تنها» 
فانون است و وضع فوانین بشری فقط تا جایی که تدابیری عملی 
برای اجرا و تحقق احکام الهی باشد. مجاز و مشروع است و 
طرز فکر؛ » قوانین موضوعة بشری را هرچه هم که معقول و درست 
وضع شده باشد. فاقد هرگونه حصلت الزا آور و اجرایی ذاتی 
می‌داند و آنها را تابع تصویب و تأیید فقیهان می‌شمرد. 

ایس اندیشه در قانون اساسی جمهوری اسلامی ايران 
مصوب نوامبر ۱۹۷۹ حرمت و فداستی یافته است (اصول ۱۰۷ 
تا ۱۱۳ فصل هشتم قانون اساسی) و قدرت زیادی به رهبر یا ولی‌امر 
که به لسان فانون اساسی باید «فقیهی شجاع» عادل» مدير 
و مدېر» که «دارای مقبولیت عامه» باشد. اعطا شده است. از 
جمله حقوق و اختیارات حاص رهبری عبارت است از 
نصب اعضای شورای نگهبان که بررسی و نظارت بر مصوبات 
مجلس از حیث انطباق با موازین شرعی» در شمار وظایف آن است. 
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گرچه فقط نیمی از اعضای شورای نگهبان توسط مقام رهبری و از 
بین فقها منصوب می‌شوند (ونیم دیگر را مجلس با پیشنهاد شورای 
عالی قضایی و از بین حقوقدانان مسلمان انتخاب می کند. ر.ک. 
اصل ٩۱‏ قانون اساسی) " پیداست که مجموعهُ شورای نگهبان 
نمی‌تواند قوانینی را که خلاف منویّات رهبری باشد» تصویب و تأیید 
کند . ۱ 

هیچ‌کدام از این شروط و تدابیر با هیچیک از عقاید اساسی عامةٌ 
مسلمانان از هر فرقه و گروهی که باشند معارضه و مباینتی ندارد 


زیرا در هیچ فرقه يا گروه اسلامی علما علیالاصول ممنوع از اتخاذ 


و اشتغال به رهبری نشده‌اند. حتی تعظیم و احترامی که [امام] خمینی 
به شعایر و نمادهای شیعی مانند عاشورا که پادبود شهادت 
امام‌حسین ۴ فرزند و وصی امام على *به‌دست ستيان روزگار خود 
۱ ست »یا در باب اصل انتظار ظهور حضرت مهدی ثم ی‌کند» 
لزوماً نسخه ایشان را در مورد حکومت اسلامی در نظر سنی‌مذهبان 
از ارزشش نمی‌اندا زد . چنین است. زیرا اولاً این نمادها و مفاهیم در 
چشم بسیاری از سیان نیز اگر نه مقبول و متبع, دست کم محمود و 
محترم است. و ثانیاً این شعایر با ماهیت و اساس حکومت اسلامی 
موردنظر [امام] خمینی هیچ برخورد و معارضه‌ای ندارند. طرفه 
آنکه, اگر هم ایرادی شرعی بر نظریهٌ ایشان در مورد حکومت اسلامی 
اقامه شده همان‌طور که هم‌اینک حواهیم دید» از جانب پاره‌ای 
علمای شیعی - و نه سنی - بوده که با تفسیر وی از مبانی و منابع 
شرعی اختلاف‌نظر دارند. ۲" بخشی از ادله و مباحث [امام] خمینی 
فی‌الواقم معطوف است به انتقاد تاریخی از علمایی که در حدمت 
حاکمان بودند و تکلیف و مسئولیت خود را و 
آگاهی و شعور مسلمانان فراموش کرده بودند؛ * انتقادی که هیچ فرد 
متدین مخلصی نمی‌تواند با آن مخالف باشد. اما افزون بر آن [امام ] 
علماً به‌عنوان «وارثان پیامبران» [العلماء ورثةالانبیاء] يا «سنگرهای 
اسلام» و «معتمدان ملائکه» نام برده شده است. ایشان همچنين به این 
آیه مشهور از قرآن کریم استشهاد می‌کند که به مسلمانان فرمان می‌دهد 
«از خداوند و رسول اکرم و اولی‌الامر اطاعت کنید». (سورة نساء» 
آبه 9 ) و بالاخره به دو حدیث مشهور ارجاع. می‌کند که موسوم 
است به روایت عمربن حنظله و روایت ابی خدیچه که از امام ششم 
حضرت صادق نقل شده و شیعیان را از مراجعه و تظلم نزد 
حاکمان جور منع کرده است. ' 

نتیجه‌ای که [امام ] خمینی از همه این منابع و سایر مآخذ اسلامی 
دریافت وحی» همه مسئولیتها و اختیازاتی 
از غیبت امام دوازدهم به علما واگذار و منتقل شده است. ۱ دو 
روایت ابن حنظله و ابی خدیجه حاوی مضمونی شدیداً ضد سلّی 


که ایر دات ات ن 


است» اها تفسیری که ایشان از آنها و نیز سایر احادیث به‌دست 


می‌دهد و استنتاجی که در پایان از مجموع مباحث خود ارائه 


نقد ولایت فقیه أز دیدگاه تشیع 

نقدهای شیعی مسلکی که از نظریه ولایت فقیه شده» هم از دیدگاه 
دینی است و هم از منظر غیردینی (سکولار)؛ هم از موضم راست 
است و هم چپ؛ هم عالمانه است و هم عوامانه. اما در این مقاله 


ناگزیریم هم خود را متوجه آن گروه از انتقادها کنیم که حدافل با 
بعض فروض و مبانی اساسی نظریهُ [امام] خمینی "همراه و موافقند و 
خود را وقف اسلام و ایمان به آن کرده‌اند و اسلام را نظامی جامع و 
بر اخلاق و معنویت» قانون و حکومت و نیز روحی ستیهنده 
در برابر تهدید اصالت و تمامیت سیاسی و معنوی مسلمانان» 
می‌دانند. زیرا فقط منتقدانی که با مبانی نظريهُ وی همزبانند می‌توانند با 
آرا و عقاید او تماس حاصل کنند و گفت‌وگویی معقول و پردوام را 
فراهم سازند. غیردینی‌اندیشان (سکولاریست‌ها) یا چیگرایان که 
موضوعیت و ربطی برای دین در سیاست مدرن قائل نیستند یا 
محافظه‌کارانی که از شور انقلابی که در تعالیم [امام] خمینی وجود ۱ 
ذارد طفره می‌روند» با انتقادات خود در واقع باعث استحکام عقیدتی 
بیشتر بین پیروان ایشان و نیز طرح هر چه موکدتر و مصرانه‌تر نظریه 
وی می‌شوند. 
باری, نون خوبی از نقدهای نیکخواهانه از مفهوم ولایت فقیه را 
می‌توان در کتاب کوچک اما پرمایۀ محمدجواد مغنیه» متفکر و 
نویسنده برجسته لبنانی یافت که آثار او در زمینه فقه شیعه. تفسیر و 
اندیشة سیاسی بین روشنفکران شيعه ایرانی تأثیر فراوانی داشته است. 
طرح تجددطلبانه‌ای که وی از مسأل امتنا ع و انکار شیعیان در طول 
تاریخ در سازش با حاکمان مستبد به‌دست داده. الهام‌بخش بسیاری 


موجود دز ایران قبل از انقلاب داشتند. ۲ 

مغنیه نسبت به [امام] خمینی و انقلاب ایران بانگاهی سراسر 
تین می‌نگرد و نظر او دربار؛ ایشان هنگامی که این حدیث را از 
امام هفتم نقل می‌کند که فرموده: «مردی از شهر قم قیام خواهد کرد 
که مردم را به تسط می‌خواند و مردمی به او می‌پیوندند که همچون 
آهن استوارند» با هیچ طوفانی از پای وی ایند ر و 
در تلاش و همتشان بی‌دریغند و به خداوند متکی‌اند» ' »لحن و 
ارتفاعی ماورایی می‌یابد . وی انقلاب ایران را نشانه‌ای از پیروزی 
ایمان دینی بر قدرت نظامی می‌داند و این ادعای بعضی از 
ناسیونالیست‌های عرب را که گفته‌اند ایرانیان با برپایی یک رژیم 
انقلابی بر اساس دین بهانه‌ای به‌دست صهیونیست‌ها داده‌اند که . 
ضرورت وجود دولت اسرائیل را به صورت اصالت يهود توجیه کنند 
واهی می‌داند. به نظر مغنیه این استدلال مانند آن است که کسی بگوید 
مسلمانان باید از بیروی عدالت خودداری کنند» زیرا ممکن است 
مخالفین را تحریک کند که بیشتر سرا غ شیطان و نادرستی بروند و 
آنها را ترویج کنند. "وی حتی مخالف استدلالی است که پاره‌ای از 
مسلمانان سکولار یا شبه‌سکولار در رد فریضه ایجاد دولت اسلامی 
مطرح می‌کنند و برای نمونه به یه ۸ سورء غاشیه استناد می جویند 
که پیامبر را بر حذر می‌دارد که بر مسلمین سیطره‌ای ندارد (لست 
علیهم بمصیطر) و می‌گوید که این آیه مکی است و مربوط به دوران 
وحی در مکه است که پیامبر هلوز قدرت سیاسی به‌دست نیاورده بود 
و از این رو ناگزیر بود با احتیاط و حزم بیشتر عمل کند. "۲ 

با این همه و با وجود نظرهایی از این قبیل» مغنیه از مخالفان 
نظریه ولایت فقیه است که 
شتن مقام ولایت که از امورمعمولی دنیوی است. با مقام 
عصمت امام. نظرگاه وی در این باب را می‌توان این‌گونه خلاصه 
کرد: هیچ انسانی حکومت یا ولایتی بر انسان دیگر ندارد. مگر اینکه 
به موجب یک امر صریح قرآني يا یک سنت صحیح و اصیل مقرر 


که از دید او عبارت است از مساوق و 
مساوی یندا 


. شده باشد. وظیفهٌ فقها عبارت است از استتباط احکام دینی از منابع " 


و تدوین و تنظیم آن به‌صورتی که برای عموم قابل درک باشد. فقیه 
فقط برای مسائل جدید می‌تواند احکام جدیدی استخراج کند - یعنی 
امور مستحدئی که پیشینیان از فقها آن را ملاحظه و به آن التفات 
نکرده باشند. اما این سخن بدین معنی نیست که فقیه معاصر نسبت به 
اخلاف خود برتری یا اولویتی دارد. بلکه صرف به آن معنی است که 
هر فقیهی در دنیایی متفاوت از دیگر فقها زندگی می‌کند. سپس این 
روایت را از حضرت صادق نقل می‌کند که فرمودند: «علم هر روز 
و هر شب در تحول است» روزبه‌روز» ساعت‌به‌ساعت. حکم هر چیز 
که در مورد آن اختلاف نظری بین افراد وجود داشته باشد» در کتاب 
خدا آمده است اما فکر آدمی آن را نمی‌یابد.» " بنابراین برتری هر 
عالم دینی (فقیه) در آن است که احکام مناسب عصر و زمانةٌ خاص 
خود را استنباط و ارائه کند. 

مغنیه, در این بیان فی‌الواقع یکی از قواعد معروف مکتب 
اصولیین شیعه اثنی‌عشری را تکرار می‌کند که مطابق آن باید از مجتهد 
زنده تقلید شود. از این نظرگاه» اگر مقام فقیه با مقام امام معصوم 
مقایسه شود. روشنتر می‌گردد. امام معصوم بر همه مردم ولایت دارد» 
خواه عالم باشند و خواه عامی و سخنان وی همان اعتباری را دارد 
که وحی الهی. اما فقیه که یک انسان دنیایی (غیرمعصوم) است» در 
معرض هوای نفس, فراموشی یا اشتباه است و چه بسا تحت نفوذ و 
نوسانات احساسات شخصی‌اش قرار گیرد و قضاوتها و آرای او 
لامحاله با محیط و اوضاع و احوال اجتماعی.- اقتصادی زمانه‌ای که 
در آن زندگی می کند» شکل می‌گیرد. بدین‌قرار گرچه فقیه صلاحیت 
و نیز وظیفه دارد که در پاره‌ای شئون زندگی اجتماعی مانند وقف عام 


و نست به بعضی از مسلمانان مانند محجورین یا متوفی بلاوارث. 
مداخله و اقدام کند اما نمی‌توان گفت در کلیهٌ شئون زندگی 
اجتماعی مردم و نسبت به همه مسلمانان ولایت دارد. همان‌طور که 
پیش از این دیدیم» شیخ انصاری نیز همین‌نظر را دارد و مخنیه هم 
یادآوری می‌کند که شماری دیگر از صاحبنظران برجسته مانند 
سیدمحمد بحرالعلوم و میرزای نائینی با این عقیده موافقند. ۴ 

افزون بر منتقدانی مانند مغنیه, متفکرین شیعی دیگر هم هستند که 
عقیده دارند اگر هم علما بخشی از وظایف سیاسی و معنوی پیامبر را 
به ارث: برده باشند فقط جزء معنوی آن است. این متفکرین فبول 


دارند که حدیث ابن حنظله و ابی خدیجه صلاحیت و الزام فقها برای 


وظیفه علمای دین است که قیام و اقدام نمایند و در موقع بحران یا 
آشوب و هرج‌ومرج وارد عمل شوند و جافعه را از بی‌نظمی نجات 
دهند. اما از سوی دیگر عقیده دارند که در شر ایط عادی فقها نباید 
مستقیماً وارد امور سیاسی شوند والاً بدون‌تردید دچار آلودگی‌های 
اصحاب قدرت می‌شوند و حتی ممکن است به‌خاطر کمبودها و 
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۳.3 ۳ 
عمل‌گرایی [امام ] خمینی 
[امام ] خمینی در آثار و مکتوبات خود این قبیل انتقادات را ملحوظ 
داشته و به تردیدهایی که عده‌ای در مورد تخصص فنی و توانایی 
حرفه‌ای علمای دیمنی در ادارة امور مملکت روا می‌داشتند» واقف 
بوده است. پاسخی که ایشان به سبک قدیمی جدل به همه این 
خرده‌گیریها م ,دهد این است که بی‌معنی است که علما را وازث و 
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جانشین پیامبر بدانیم بدون اینکه اعتبار و نیز تکلیف ایشان به‌عنوان 
رهبران سیاسی مردم را به رسمیت بشناسیم. ایشان این استدلال را 
قبول ندارند که علمای دینی فاقد تخصص تکنوکراسی و توانایی ادارة 
کشور باشند و آن"را به بدگویان نسبت می‌دهد و انگشت اشارت 
خود را به‌سوی حکمرانان بی‌خاصیت و بی‌صلاحیت مسلمانان هم 
در زمان حال و هم در گذشته نشان می‌دهد و می‌گوید: «[عده‌ای 
مرتب عذر می‌آورند که این کارها از ما ساخته نیست, اما این افکار 
غلط است. مگر آنها که اکنون در کشورهای اسلامی امارت و 
حکومت دارند. چکاره‌اند که آنها از عهده برمی‌آیند و ما برنمی‌آییم؟] 
کدامیک از آنها بیش از فرد متعارف و معمولی لباقت دارد؟ بسیاری 
از آنها اصلاً تحصیل نکرد‌اند. حاکم حجاز کجا و چه تحصیل 
کرده؟ رضاخان اصلا سواد نداشت و سرباز بی‌سوادی بیش نبود. در 
تاریخ نیز چنین بوده است, بسیاری از حکام خودسر و مسلط از 
لیاقت اداره جامعه و تدبیر ملت و علم و فضیلت بی‌بهره بوده‌اند ۰ آما 
در مقام مقایسه و بالعکس, «آنچه مربوط به نظارت و ادارۀ عالیه 
کشوز و بسط عدالت بین مردم و برقراری رواجط عادلانه ميان مردم 


ِ می‌باشد» همان است که فقیه تحصیل کرده است .»4 به‌علاوه 


«تحصیلات و داشتن علوم و تخصض در فنون [فقط ] برای برنامه و 
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مداخلۀ جدی علمای دين E‏ در برابر معارضه‌ای 
دو جانبه» یعنی هجوم غرب از بیرون و افول ارزشهای دینی از درود 


فاتق آید و آن را تحت‌الشعاع قرار دهد. [امام] خمینی در انتقاد به 
اصرار بعضی به ظواهر عبادی و دینی که مانع از سیاسی‌شدن رهبری 
دینی‌شده» می‌گوید«ما مکلف هستیم اسلام را حفظ کنیم. این تکلیف 
از واجبات مهم است. حتی از نماز و روزه واجب‌نر 
است.» "۲ ایشان در یک جا که مواضع و برخورد شریح را که قاضی 
کوفه در عهد خلفای راشدین بود (۶۳۲-۶۶۱ میلادی) بحث و 
محکوم می‌کند. از وی به‌عنوان «آخوند» یناد می‌کند که در زبان 
فارسی اصطلاحی است که قبلا برای نامیدن ملآهای شيعه به‌کار 
می‌رفت» ولی امروزه معنای سخیفی را القا می‌کند و به افراد فشری و 
متحجّر اطلاق می‌شود. در همین راستا از نوع رهبری دینی سنتی با 
لسان رد و تحقیر یاد می‌کند» زیرا باعث شده یا علمای دینی را از 
مداخله در امور دنیا و تنظیم جامعةٌ مسلمانان بر کنار کنند يا آلت 
دست حاکمان قرار گیرند. ۲ 

غلب سیاست در اندیشه‌های مذهبی [امام] خمینی است که او را 
از سایر رهبران دینی شیعی در دوران گذشته و معاصر متفاوت 
می‌سازد. ۲ ایشان خطاب به علمای دینی می‌گوید: «البته مسائل 
عبادی اسلام را باید یاد بدهید, اما مهم مسائل سیاسی اسلام است» 
مسائل اقتصادی و حقوقی اسلام است. اینها محور کار ما 
باشد» و در جای دیگری نیز می‌گوید: «بسیاری از احکام عبادی 
اتلام مها خدمات اجتماعی و سیاسی است. عبادتهای اسلامی 
اصولا توام با سیاست و تدبیر جامعه است. مثلا نماز جماعت و 
اجتماع حج و جمعه در عین معنویت و آثار اخلاقی و اعتقادی 
حائز آثار سیاسی است. اسلام این‌گونه اجتماعات را فراهم کرده 
تا... مسلمین برای مشکلات سیاسی و.اجتماعی خود راه‌حلهایی 


بوده و باید 


بیابند.» ۲۴ 


این جلوه‌های عمل‌گرایی ایشان بسیار جالب است. البته نه به این 
دلیل که از یک مقام روحانی صادر شده بلکه بیشتر به‌خاطر آنکه با 
سوابق ایشان منافات دارد. ایشان معلم فلسفهٌ اسلامی بوده‌اند» یعنی 
نظام فکری که به اعتبار کناره‌گیری تعالی‌جویانه‌اش از سیاست» 
مشهور و شناخته شده است . افزون بر اين» تمایل و کششی که [امام] 
خمینی به تصوف دارد و برداشت عرفانیش از اسلام امر واضحی 
است و انعکاس آن را می‌توان در تعریض‌هایی دید که به ماتریالیسم 
می‌کند و یا در پاسخی مشاهده کرد که به آن گروه از منتقدین می‌دهد 
که نگرانند اشتغال تمام عیار به علایق مذهبی پیشرفت اقتصادی و 
تکنولوژیکی جامعه را با مانع مواجه کند. 

اما از آن جهت که این عمل‌گرایی با سابقهُ فکری ایشان در 
تعارض است, سیمای چشمگیری دارد؛ سابقه‌ای که عمیقاً ريشه در 
تفکر سنتی دارد. به‌عنوان یک انقلابی» [امام] خمینی به‌نحوی 
سازش‌ناپذیر می‌خواهد که همه کسانی که با رژیم قبلی اران از نظر 


سیاسی: اداری یا فرهنگی همکاری داشتند» مجازات شوند, اما از . 


موضع یک مرجع دینی شیعی» تصویر متفاوتی ارائه می‌کند, بدین‌معنی 
که در راستای موازینی که علمای بزرگ سلف وضع کرده‌اند. از آن 
منطق حقوقی جانبداری می‌کند که در حقوق جزای اسلامی وجود 
دارد و اصل را بر براشت شخص در برابر اتهامات غیرعادلانه 
می‌گذارد. این نکته به‌صورت واضحتر در مباحث علمی ایشان در 
مورد «حکومت از قبل حاکم جائر» که از مضامین قديمي در اندیشۀ 
سیاسی اسلام است» نیز به‌دست می‌آیذ. گرچه مقامات انقلابی در 
۱ ایران در بیان محکومیت بدون استثنای همه همکاران رژیم پهلوی 
اغلب به سخنان [امام] خمینی به‌عنوان رهبر انقلاب اسلامی و 
بنیانگذار جمهوری اسلامی استناد می‌جویند, اما خود ایشان در 
ارزیابی حق و باطل از دیدگاه فقهی به مراتب پروسواس‌ترند و با قید 
تفکیک سخن می‌گویند و به‌جای صدور یک حکم کلی در مورد تمام 
کسانی که از جانب سلطان جائر مسئولیتی قبول کرده‌اند. ایشان را 
پرحسب انگیزه‌ها و دواعی که داشته‌اند. چنین طبقه‌بندی می‌کنند: 
اول. کسانی که برای حفظ شئون و آزادی عمل مومنین عمل کرده‌اند. 
دوم» کسانی که هم برای این مقصود و هم برای حفظ زندگی شخصی 
خود عمل کردند. سوم کسانی که صرفاً به منظور تأمین زندگی 
شخصی عمل کرده‌اند. چهارم افرادی که برای همکاری و تحکیم 
قدرت جاکم اقدام کرده‌اند. عمل سه‌گروه اول قابل اغماض است. 
اما گروه چهارم مرتکب گناه کبیره شدند زیرا کسانی‌اند که به هر 
شکلی به تحکیم حاکم مستبد کمک رسانده‌اند. ۲۴ 

[امام] خمینی گامی فراتر نیز می‌نهد و می‌گوید اصطلاح جائر یا 
ی ار بر اه 
به نظر ایشان چهار گروهند که ممکن است این تعبیر نسبت به ایشان 


صدق کند: اول؛ مجرمین معمولی مانند سارقین یا قاطعان طریق." 


دوم سلاطین و حکامی که موازین عدالت را نقض کنند. سوم» 


معصوم» یعنی سلسله‌های سنی مذهب بنی‌امیّه و بنی‌عباس. در نظر 


ایشان حرمت کارکردن برای گروه اول و سوم و چهارم محل تردید 
بت ویب زمیج از تریح وضع گروه دوم می‌پردازد و می‌گوید: 
علاوه بر مسأْله ثیت» احتمال شیعه‌بودن این حکام را بايد در نظر 


گرفت. به‌علاوه, بايد بین مقامات و مناصب عالی دولتی و مشاغل 


i 


کوچک و پایین تفکیک قائل شد» بدین معنی که صاحبان مشاغل پایین 
را می‌توان معفو داشت» اما قبل از صدور هر گونه حکمی در مورد 
بقایات الب جوم حور و تم : باید رفتار و عملکزد ایشان مورد 
بررسی و تدقیق قرار گیرد. * 

محتوای تعالیم و نظرهای [امام] خمینی تا حد وسیعی به همان 
سبک سنتی است. اما روشی که ایشان برای تبیین و تبلیغ نظرهای 
خود استخدام کرده‌اند. چه قبل از رسیدن به قدرت وچه پس از آن. 
مردم‌پسند: و انقلابی است. این نکته را می‌توان در مهای متا 
مشاهده کرد - در خطابها و خواسته ایشان از توده‌های مردم» در 
تأکیدی که بر ضرورت رعایت خواسته‌های مردم دارد و در موضع 
سازش ناپذیر و بی‌پروایی که در برابر کسانی که.دشمن اسلام می‌داند» 
اتخاذ کرده است. بدگویبهای ایشان از امپربالیسم امریکا و صهیونیسم 
و نیز حملاتی که به سرمایه‌داران و توانگران می‌کند. جنبه نظری 
ندارد» بلکه په عمل معطوف است. از این حیث ایدئولوژی ایشان یک 
ایدئولوژی انقلابی محسوب می‌شود و به‌همین لحاظ توانست افکار و 
اذهان بسیاری از مسلمانان خارج از ایران را نیز به خود جلب کند. 

علاوه بر این بیانات ایشان له عمل‌گرایی سیاسی و عليه افراط 
در امور عبادی باعث دلگرمی و تشویق بسیاری از مبارزاتی شد که 
آن را پشتیبان نظر خود می‌دانستند و ظواهر عبادی را تابعی از 
انگیزه‌ها و اهداف بلند,سیاسی می‌شمردند. این‌گونه مواضع و سخنان 
[امام] خمینی برای بسیاری از مسلمانان تندرو در ایران» مهم و 
کارساز پود, یعنی کسانی که همبستگی با السالوادور برایشان خیلی 
مهمتر بود تا همبستگی با مردم افغانستان, زیرا در نظر ایشان مبارزه با 
امپریالیسم امریکا مهمتر از واهمه از تجاوزگری اتحاد خماهیر 
شوروی [سابق] بود.. 

علی‌رغم همهٌ این انتقادات تند که [امام ] خمینی از حکام جور 
ی و ی 
حکومتی که ایشان پیشنهاد می‌کندد از مفهوم حکومت اسلامی که 
مودودی ارائه می‌کرد» دموکراتیک‌تر نیست. گرچه هدف چنین 
حکومتی» حکومت برای مردم اصت» اما مسلماً حکومت توسط مردم 
نیست . همین نکته» انسجام اندیشةٌ سیاسی [امام] حمینی را نیز نشان 
می‌دهد» .زیر ا ان در ذات هر حکومت هرمی شکل است هاگ ه در 
ماهیت» دست‌کم در شکل وابسته به رأس هرم است و از همین رو 
هرگونه مفهوم منافع ملی راء بجز آنچه رهبران تعیین و تعریف یا 
تصویب می کنند» ممنوع می‌داند. . [امام] حمینی می‌نویسد: «ولایت 
فقیه از امور اعتباری عقلانی است, زیرا واقعیتی جز جمل ندارد, 
مانند جعل (قراردادن و تعیین) قیم برای صغار. قیم ملت با قیم صغار 
از لحاظ وظیفه و موفعیت هیچ فرقی نداود.» مها مطابق طرح 
ایشان از ولایت‌فقیه دو ضمانت اجرا یا نگهبان برای عدم سوء 
استفادۂ فقها از قدرت پس از احراز منصب سیاسی وجود دارد: یکی 
شخصیت اخلاقی و معنوی خود ایشان که علاوه بر دانش دینی یکی 
از شروط حکومت است, و دوم آنکه مطابق اعتقادات شیعی, هیچ 
فقیهی دارای «ولایت مطلق» بر سایر فقها نیست,و نمی‌نواند فقیه 
دیگری را نصب یا عزل کند. «در این معنی» مراتب و درجات تست 
که یکی در مرتبه بالاتر و دیگری در مرتبه پایین‌تر باشد. یکی والی و 
دیگری والی‌تر باشد.» ۲۲ 1 

اما پس از تأمیس جمهوری اسلامی ایران, اجرای این اصل در 


. عمل با مشکلاتی مواجه شد. مخالف بودن با نظرهای یک فقبه که 


۷ 
2 
3 
۵ 
بو 
3 


شخصیتی دینی در بین سایر فقها و همتایان خود است. به اعتبار 
مجازبودن اختلاف عقیده در امور ثانویه یک چیز است, و مخالفت با 


آرای او در حالی‌که به‌عنوان رئیس دولت عمل می‌کند» چیز دیگر. 


البته مواضع [امام] خمینی در مکتوبات فارسی و عربی ایشان در این 
خصوص متفاوت است . در کتاب ایح ایشان که به زبان عربی : 
و حدود ده سال قبل از پیروزی انقلاب نوشته شده بالصراحه به 
اراوت هیهی که در زیت خاک ای ی با گر 
فقهاء ری ی : 
برحسب نظر مفسرین وفادار آرای [امام] خمینیءاحکام و فتاوی 

چنین فقیه حاکمی دو نوع است : نوع اول صرفاً ناظر است به 
تکالیف و فرایض مسلم دینی بدون اينکه متضمن حکم جدیدی باشد 
که قبلاً وجود نداشته و در واقع کاشف از نظر شارع است (حکم 
کاشف) در حال یکه نوع دوم احکامی است که حاکم فقیه براساس 
تشخیص و استنباط شخصی خود صادر می‌کند و آن را به مصلحت 
يا به نفع مردم هی داند ولو اینکه هیچ گونه پشتو 
باشد (حکم ولایتی). نمونة نوع اول» مثل اعلام رژیت هلال ماه برای 
آغاز ماههای قمری و نمونهٌ دوم مانند تعیین قیمت کالا و ارزاق. 
احکام نوع اول برای سایر فقهه الزام‌آور نیست و آنها می‌توانند نظری 
مخالف حاکم فقیه داشته باشند» معذالک حاکم به نیت حل مناقشات 
می‌تواند در قوانینی که مربوط به حکومت است قائل بر استثنا شود 
در غیر این‌صورت مناقشات تا ابد حل نشده می‌ماند. ولی احکام نوع 
دوم همواره لازمالاجراست: به‌خاطر حفظ وحدت مسلمین و نظم 
عمومی جامعه, برای همه حتی فقیهی که مخالف آن باشد لازم است 


انه یا سابقهٌ دینی نداشته 


که از آن پیروی کند. " 

به‌طور کلی» استدلال [امام] خمینی در مورد ضرورت تبعیّت 
فقهایی که حکومت را در دست ندارند یا غیرسیاسی‌اند از فقیه حاکم 
پیش از آنکه صرفاً حقوقی یا مبتنی بر منابع ستّتی دینی نیست. بلکه 
عمل‌گرایانه است. افزون بر اين» اگر چیز نو یا بی‌سابقه‌ای در آرای 
ایشان در باب ولایت باشد, بیشتر همین ضرورت اولویت و برتری 
یکی از فقها (فقیه حاکم) بر دیگر فقیهان است» تا نفس حکومت 

رهبری سیاسی ذر جمهوری اسلامی, در واقع مبتنی 
بر نظرها و آرایی است که ایشان در کتاب لسیم خود ابراز 
کرده است. گرچه «مرجعیت» ساير فقهای جامم‌الشرایط مصون 
مانده است. اما در مسائل سیاسی, احکام ولایتی [امام] خمینی 
است که اغلب فائق است. بدین‌قرار» سیشتمی که در ایران 
متولد شده فی‌الواقع نوعی «اتوکراسی» است که مشکل 
می‌تواند با «جمهوری طلبی» یا دموکراسی چنان‌که در غرب 
فهمیده می‌شود» همسو شود. اما دوگانگی که [امام] خمینی 
در نهاد مرجعیت قائل شده و آن را به دوگونۀ سیاسی و 
دینی منقسم کرده» سیستم حکومت ایران را قادر ساخته که 
اصل تکثر و اختلاف‌نظر حقوقی و فقهی را که همواره یکی از نقاط 
برجسته تشیع بوده است»› زنده نگه دارد. معذلک به‌تدریج که 
سیستم حقوقی جمهوري اسلامی در ایران» در راستای انطباق با آرا 
و طرز فشکر [امام] خمینی و شاگردانش 
اسلامی می‌شود. مضایقی که در این 
مرجعیت وجود دارد نیز بیشتر می‌شود؛ بدین‌معنی که فشارهای بیشتر 
و بیشتری بر مقامات و مراجع مذهبی وارد می‌شود که از مخالفت 


در ساپ اسلا 
دوگانگی کا رکترد 


با احکام ایشان اجتناب ورزند تا اجتماع و امت اسلامی 
محفوظ بماند . 
۱ نظر [امام] خمینی پیامدهای کلامی نیز دارد که از جنبه‌ها و 
صبفهٌ سیاسی یکسره خالی نیست که یکی از آنها تضعیف, اگر نه رد 
و نفی یکی از اصول عقاید عامهٌ شيعه یعنی مسألهٌ انتظار ظهور 
حضرت مهدی #است. چنان‌که مشهور است, نه تنها منتقدین بلکه 
حتی بعضی از مدافعان روشنفکر شیعی, مسا انتظار را یکی از علل. 
اصلی انفعال سیاسی پیروان آن در طول تاریخ دانسته‌اند. عامة 
شیعیان معمولی انتظار را این‌گونه می‌فهمند که تحقق واقعی عدالت 
چه به‌معنای عدالت جهانی و چه به‌مفهوم اجتماعی و حقوفی؛ 
منحصراً مشروط به ظهور امام غایب است و فرج ایشان هنگامی 
انجام می‌شنود که جهان پر از ظلم و جور شده باشد. [امام] خمینی 
بدون اينکه عقیده به مهدویت را وانهد» می‌کوشد آن را از محتوای 
سیاسی منفی‌اش تهی و خلم کند, یعنی شیعیان را به تشکیل دولت 
اسلامی را می‌خواند و آشکارا این عقیدۂ عامه را سخیف می‌خواند 
که عدالت حضرت مهدی *#هنگامی فائق می‌شود که سراسر جهان 
مملو از ظلم و جور شده باشد. ۲ 

بدین‌سان. اندیشه‌های سیاسی [امام] خمینی بعضی از مهمترین 
اختلاف نظرهای بین شیعه و سی را از بین می‌برد و شکاف بین آن 
دو را با این بیان کاهش می‌دهد که ماهیت اصلی تشیع چیزی نیست 
جز اعتراض موجه آن به نقصانی که خليفة اول از حیث یکی از 
شروط اولیهٌ خلافت. یعنی علم دین داشتند. درخحواست ایشان از 
شیعیان که بر ضد بی‌عدالتی قیام کنند و حکومت اسلامی برپا نمایند» 
متضمن رد این رویه است که شخص باید عقاید خود را به طریق 
مناسب مخفی کند (تقێّه) و نیز متضمن رد برداشت عوامانه از مسأله 
انتظار است. بدین‌ترتیب ایشان عملا از دو رویه و رفتار شیعی که از 
مایه‌های اصلی مباحث دینی و مجادلات سنیان با شیعیان است. 
انتقاد می‌کند. 

البته تقریب موفقیت‌آمیز تشیعم و تسنن تا حدودی موکول است به 
اینکه این افکار تا چه حد در نوشته‌های متفکرین آیندۀ شيعه و سنی 
پروزده زد اما با نوه به جرب انبلامن که در اران رش داف 
جنین تقریبی به‌همان اندازه موکول است به عواملی مانند واقعیات 
سیاسی و اجتماعی غیرنظری که در عمل پیش آید. مانند تعارض 
ناسیونالیسم ایرانی و عربی» معارضه رژیم اقلیت علوی در سوریه با- 


مخالفان سنی مذهب آن دولت (تازه صرف‌نظر از بعضی اختلافات 


اساسی که بین علویان و شیعیان اثنی‌عشری در سوریه وجود دارد) و 


بالاخره کشمکشهای بین شیعیان محرومبا زمینداران بزرگ ستی در 
لبنان, ۱ 
از تتوری تا عمل 


علی‌رغم نفوذناپذیری و مایه‌های نظری وش که در توصیف و 
تفسیر [امام] خمینی از حکومت اسلامی وجود دارد» در مقایسه با 
نظرهای مودودی» نشانی از محافظه‌کاری اقتصادی در خود ندارد. 
برعکس» طرح تئوری اقتصادی که در آثار [امام ] حمینی آمده است» 
نوعی سوسیالیسم اسلامی است که دفا ع جانداری از حقورق و منافع 
مستضعفان و محرومان می‌کند. برعکس نظریه‌های اسلام التقاطی, 
ایشان افکار را داثر بر مبارزةً فراگیر با فسق و هرزگی» فساد مالی و 
اختلاف طبقاتی» به یک برنامه رفورم و اصلاح سیستماتیک تبدیل و 


ترجمه نمی‌کند تا ناگزیر نشود بین اسلام و اندیشه‌های اقتصادی جدید 
تلفیق و آشتی برقرار نماید. 

اما طرز فکر ایشان در مسائل اجتماعی این‌گونه نیست, بویژه در 
مورد حقوق زنان که نظریه‌های وی شبیه نظریه‌های مودودی و بلکه 
محافظه کا رانه‌تر از اوست . محافظه کاری اجتماعی [امام] خمینی را 
به‌طور روشنتر و صریحتر می‌توان در نظرهای ایشان در زمينة 
جزائیات اسلام (حدود) مشاهده کرد. اگر الغزالی و مودودی دلایلی 
می‌آورند که اجرای حدود الهی تا زمان فراهم‌شدن و تحقق همه 
لوازم و مقتضیات حکومت اسلامی معوق بماند» نه [امام] خمینی و 
نه دولت اسلامي وی چنین مهلت و فرصتی برای مجرمین قائل 
نمی‌شوند. البته در این خصوص. به این نکته هم بايد توجه کرد که 
فلسفهٌ جزائیات اسلامی در جمهوری اسلامی ایران عمدتاً ناشی از 
ضرورتهایی است که به حکم وجود اوضا ع انقلابی در کشور پیش 
آمده» یعنی خطر همدستی و همکاری مخالفین داخلی با دشمتان 
خارجی که موجودیت رژیم نوپای ایران را تهدید می‌کند. و همچنین 
ناشی از میل به انتقام است که لازمةٌ گریزناپذیر هر انقلابی است. این 
انتقام جویی ابتدا متوجه سران, وزراء ژنرال‌های نظامی, مدیران 
دستگاههای ارتباط جمعی بود اما برخلاف آموزشها و افکار [امام] 


خمینی» خیلی زود متو جه رده‌های پایینتر رژیم قبلی مانند افراد پلیس»› 
نظامیان و کارمندان دون پایه نیز شد تا جایی که به سراسر زندگی 
اجتماعی مردم سرایت کرد. در چنین جو سیاسی و روانی» اجرای 
سیاست اسلامی‌کردن سیستم حقوقی از طریق کنارگذاردن آیین 
دادرسی و مفاهیم عدالت به سبک غربی» طبعاً شدنی است. 
البته در اینجا نیز نفوذ افکار [امام] خمینی آشکار و شاخص 
است؛ ایشان از سالها قبل در ۱۳۲۰ روشهای دادگستری غیردینی 
(سکولار) را با لجن شدیدی محکوم کرده بود و آن را به علت کندی 
کار» آیین دادرسی وقت‌گیر و اعمال مجازاتهای و فایده مردود 
می‌دانست : 
تنها اگر قانون قصاص و دیات و حدود اسلام یک‌سال عمل شود تخم 
بیدادگریها و دزدیها و بی‌عفتی‌های خانمانسوز از کشور برچیده 
می‌شود. کسی که بخواهد دزدی را از جهان بردارد باید دست دزد را 
به بریدن کوتاه کند و گرنه با این حبسهای شماء کمک کاری به دزدان 


و دزدی‌کردن ات 


صلابتی که در این قاطعیت و درا ین اعتقاد به خودکفایی مفهوم 
دینی عدالت نهفته. از همان زمان پیروزی انقلاب خود را به‌عوبی 
معرفی کرده است : صدها نفر به حکم دادگاههای انقلاب اعدام شدند 
و احکام این دادگاهها اب شوه بود به یکی :از ابات مصوزن ار ان 
کریم که می‌فرماید : 
همانا کیفر کسانی که با خدا و رسول او به جنگ برخیزند و در زمین 
به فساد کوشند جز این نباشد که آنها را به قتل رسانده یا به دار کشند 
یا دست و پایشان به خلاف ببرند یابا نفی و تبعید. از سرزمین 
صالحان دور کنند. ۴۳ 


مفسرین ماضی این آیه را ناظر به قاطعان طریق می‌دانستند» اما 
محاکم انقلابی با تمسک به تفسیری ضعیف و دور آن را مجوز 

مجازاتهای بزرگ برای انوا ع مجرمین از مقامات بالای رژیم سابق» 
شکنجه‌گران و مختلسین اموال عمومی و توطثه‌گران سیاسی گرفته تا 
مجرمین عادی به‌شمار می‌آورند. 

منبع و مجوز شمول این آیه به این مجرمین خاص نظر «فقیهی» 
است که به‌عنوان دادستان انقلاب عمل می‌کند. البته فقط مسائل 
جزایی و کیفری نیست که مطابق با نظریة ولایت فقیه تعیین و اجرا 
می‌شود, بلکه تمام نهادهای بزرگ قانونگذاری» قضائی و آموزشی 
جمهوری اسلامی هم باید تحت رهبری مستقیم آن به تنظیم درآیند و 
عمل کنند. در سطح قانونگذاری, قبلاً به نهاد شورای نگهبان اشاره 
کردیم. . مهمتر از آن مجلس است که علی‌رغم تفاوتهایی که درون 
سازمان آن با سایر نهادها هست (بجز اعضای غیرمسلمان آن), در 
وفاداری استوار و عدول‌ناپذیرش به افکار و تعالیم [امام] خمینی 
یکدست و متحد است. نهاد قضائی اصلی کشور یعنی شورای عالی 
فضائی متشکل از پنج عضو است که سه عضو آن از بین قضات 
عادل و متدین توسط کلیه قضات کشور انتخاب می‌شوند و دو عضو 
دیگر آن رئیس‌دیوان عالی کشور و دادستان کل است (اصل ۱۵۸ 
قانون اساسی) که باید مجتهد باشند و از بین فقها انتخاب می‌شوند. 
وظیفةٌ شورای عالی قضائی عبارت است از ایجاد تشکیلات لازم در 
داد فستری و تھی لواب یح فضائی متناسب جمهوری اسلامی و استخدام 
قضات عادل و شایسته که خود مشتمل است بر قضات مذهبی. و 


3 
3 


مسالة آموزش و پرورش کشور نیز تحت بررسی و بازرسی شورای 
عالی انقلاب فرهنگی است که متشکل است از افراد مکتبی و وظیفۀ 
آن عبارت است از بازسازی کلیةٌ جنبه‌های فرهلگ و آموزش در 
راستای موازین اسلامی. مهمترین اقدام این شورا بستن دانشگاهها 
بود که با هدف بازسازی برنامهةٌ دروس دانشگاهی, بازنویسی کتاپهای 
انجام شد. 


در سطح اجرایی و عملی نیز ارگان‌های متعددی, چه رسمی و 
چه غیررسمی وجود دارد که مستقیم و غیرمستقیم در تضمین استمرار 
حکومت ولی‌فقیه می‌کوشند» مانند سپاه پاسداران انقلاب که عملا کار 
پلیس را انجام می‌دهد, ولی به ارتش نیز کمک می‌کند و گروههای؛ 
غیرمنظم که برای مقابله با هرگونه تهدید علیه انقلاب تشکیل شده‌اند و 
نیز انجمنهای اسلامی که به‌صورت هسته‌های طرفداران جمهوری 
اسلامی در انوا ع سازمانها و واحدهای دولتی و غیردولتی وجود 
دارند. علاوه بر آن» سه سازمان وجود دارد که وظیفهةٌ آنها بسیسج 
عمومی برای حوادث فوق‌العادة سیاسی» اقتصادی و آموزشی است: 
جهاد سازندگی. جهاددانشگاهی و بسیج مستضعفین. و بالاخره 
حزب جمهوری اسلامی تأسینس شده که قدرت تشکیلاتی 

در پایان بايد به یاد داشت که نظریه ولایت‌فقیه متضمن ویژگی 
دموکراسی رسمی نیز هست. زیرا فقیه مقام و موقعیت خود را 


په‌واسطهُ نصمیم و رأی مقامات بالاتر یا از طریق انجمنهای انتخاباتی 
مخفی به‌دست نمی‌آورد» بلکه به واسطه اشتهار و اعتباری که از 
رهگذر اعتماد مردم به او در امور مالی و نیز حل مناقشات تحصیل 
نموده سرچشمه می‌گیرد. این ویژگی دموکراتیک به‌واسطه موقعیتهایی 
که پس از انقلاب برای بیان و اعلام خواستهٌ عمومی پیش آمده» مانند 
رفراندم تشکیل جمهوری اسلامی و انتخابات مجلس خبرگان تدوین 
قانون اساسی و همچنین ریاست جمهوری و مجلس, تقویت شده و 
گسترش یافته‌است. معذلک» هرچه هم که انسان در ذکر این 
گرایشهای دموکراتیک سخاوتمند باشد, باید دلایل و شواهد مخالف 
آن را که فقها با عملکرد خود به‌جای گذاشتند نیز در نظر گرفته شود. 
این عملکردها مبتنی بر فرضی است که قدرتی برتر از قدرت هر حاکم 
مدرن [برای فقیهان] قائل می‌شود» زیرا فعلاً نه‌تنها واجد قدرت 
سیاسی فراگیر هستند, بلکه برخلاف آنچه [امام] خميني در ابتدای 
کار می‌خواست یا اعلام کرد دارای امتیازات ویژه و انحصاری 
روحانی نیز شده‌اند. 


یادداشتها 

# این مقاله در کتاب زير که «انستیتو مسائل بین‌المللی انگلستان» منتشر کرده و 
حاوی مجموعه مقالات متفکرین حوزه اندیشهٌ سیاسی از کشورهای مختلف 
اسلامی است» چاپ شده است: 


slam in fhe polifical process, ed. by James p. piscatori, Cambridge 
University Press, London 1983{3rded. 1986)PP. 160-180. ` 

1. See Tadhkirat al-muluk (A Manual of Safavid Administration), 
translated and explained by V. Minorsky (London, Luzac, 1943), 


PP. 41-3; Jean Aubin, Etudes Safavides I, Sah Isma'il et les 
notables de I'Iraq persan, Journal of the Economic and Social 
History of the Orient, 2 (1959); esp. 180-6. 
2. Ali Ibn, Abd al-Ali al-Karaki, Qati'’at al-lidjaj fi hill al-kharaj’, in 
Kalimat al-rida iyyat wa’l-kharajiyyat (Tehran, 1313 [1895]; Cf. 
Sayyid Husayn Modarresi Tabataba’i, Ashna,i ba chand nuskhih-yi 
khatti (Qum, 1396 ۲1976[(( P. 274; for Karaki's administrative 
involvement, see Wilfred Madelung, Shiite Discussions on the 
Legality of the Kharaj’, in Rudolph Peters (ed)., Proceedings of the 
Ninth Congress of the Union Europeenne des Arabisants ۶ 
Islamisants (Leiden, E. J. Brill, 1981), pp. 193-202. - 
برای ملاحظه برداشتهای معاصر و نو از آرای محقق کرکی» ر.ک: سیداحمد‎ ۳ 
' . ۱١۱ طییی شبستری» هه امرب معروف و هی ا منکی تهران (۱۳۵۰) ص‎ 
- ۱۵۶ شیخ‌مرتضی انصاری» کتاپ المکاسب. تبریز (۱۳۷۵ فمری): ص‎ ۴ 
۱۵۵ 
این طبقهبندی سابقه‌ای طولانی دارد و به مکتب اشراقی در فلسفة اسلامی‎ ۵ 
برمی‌گردد که ایرانیان در آن نقش شاخصی داشته‌اند. بعضی از فقها نیز همین‎ 
تقسیم‌بندی را با مختصر تفاوتی در نامگذاری ارائه کرده‌اند. از نظر ایشان ولابت‎ 
بر دو نوع است: نکوینی و تشریمی. ولایت تکوینی مختص پیامبر است. اما‎ 
ولایت تشریمی با فقهاست. ر.ک: محمد مقیمی؛ ولامت ( دیدگاه مر بحست‎ 
تهران (بدون تاریخ) که در آن نظرهای فقهای ایرانی در موضوع ولایت به‎ 
اختصار آمده است. نیز ر.اک: [امام] خمینی» مصباح اهدده الى . دز الخدفة و‎ 
.)۱۳۶۰( الولییه ترجمه از عربی سیداحمد فهری, تهران پیام آزادی‎ 
امم موسوی کاشف الفط تهران (۱۳۵۶) ص‎ ٩ ۶امام] خمینی» نامدای‎ 
این کتاب به نام حکوست اسلامی نیز در سطح وسیعی منتشر شده‎ .۶۴-۵ 


۷ برای ملاحظهٌ نظرهای این متفکرین در مورد حکومت اسلامی» مراجعه کنید 


به کتاب نگارنده به اسم اندیشه سياسى اس معاصر. لندن, انتشارات 

مک‌میلان» ۱۹۸۲ . (از این کتاب دو ترجمهٌ فارسی در دست است: یکی به قلم 

بهاءالاین خرمشاهی که انتشارات خوارزمی چاپ کرده و دیگر ترجم؛ ابوطالب 

صارمی که اتتشارات امیرکبیر در مجموعة اندیشه و اجتما ع منتشر کرده است. 

مترجم). 

۸. محمد الغزالی؛ من هنا نعلی چاپ قامره (بدون تاریخ) ص ۵۵-۵۹. این 

کتاب به انگلیسی نیز ترجمه شده است با این مشخصات: 

Qur Beginning In Wisdom, Translated by Ismail el-Farugi, New 
York {Octagon Book..1975)P. 25-28. 

.٩‏ [امام] خمینی» مرجع پیشین» ص ۴۲۔۴۱. 

۰ همان مرجع؛ ص۳۹ مقایسه کنید با ابوالاعلا مودودی؛ روند انقلاب 

صلمی (انگلیسی) چاپ لاهور» ۱٩۹۵۵‏ 

۱ [امام] خمینی؛ مرجع پیشین» ص ۵۵-۵۶ و نیز ص ۲۰۴-۲۰۷. ایشان در 

این کتاب هرگونه همکاری با نسلطان جائر را نامشرو ع دانسته, اما در کتاب 

قبلی‌شان به اسم کشف"مرا از بسیاری علمای شیعی زمانهای قبل نقل می‌کند 

که قبول شغل از حاکم ولو عادل نباشد: با قصد اصلاح سیستم سیاسی از 

درون بلامانع است ( کشف" سر ص ۲۲۷-۲۲۸). 1 

۴ ر.ک: من جمله به عبارات «اخوان الجمهوریون» سودان با این مشخصات 
See, inter alia, the tract of Al-Ikhwan Al-Jumhuriyyun (Republican‏ 
Brothers of the Sudan), entitled Al-Khumayni yu’akhkhir aqarib‏ 
al-sa a (Omdurman, December 1979), especially PP. 36-7; also‏ 
Fitna Iran (April 1979).‏ 

۳ محمدرشیدرضا. الخلاف و المامة العظمی. چاپ قاهره )۱٩۹۳۲(‏ ص 
e‏ 

۴ [امام] خمینی» مرجع پیشین» ص ۵۳. 

14۵ قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران» آبان ۱۳۵۸. 


۶ امام] خمینی» مرجم پیشین؛ ص ۱۸۱. 
۷.برای ملاحظهُ نمونه‌ای از این قبیل ایرادات؛ ر.ک: ناصر کاتوزیان؛ همی به 
محلی خرگالا (فانود اساسی) کمیسیون آموزش جنبش (بدون تاریخ) بویژه 
ص ۰۱۲-۱۶ 

۸ امام] خمینی. مرجع پیشین» ص ۱۱و ۲۳. 

۹. همان مرجع» ص ۰۷۴-۱۴۳ ۱ 

۰ همان مرجم» ص ۱۶۰ به بعد؛ نیز ص ۳۰. : 

۱ نمونه‌هایی از آثار مغنیه که به فارسی ترجمه شده, عبارت است از: امین 
است ایس وهالیست. ترجمۀ سیدابراهيم علوی (۱۳۵۱), شيعه و رزمامداا 
خودسر. ترجمهُ مصطفی زمانی (۱۳۴۳) 

۲ محمد جراد مغنيه» اللخمینی و الدولة لاصلایه بیروت؛ دارالعلم للملایین؛ 
(۱۹۷۹) ص ۳۸. این پیش‌بینی از جانب بعضی پیروان [امام| خمینی در ایران 


نیز مرح شده است. ر.ک: محندرصا حکیمی»؛ تسیر فتاب. تهران (۱۳۵۸) 


ص ۴۳۷. 

۳ مفنیه, مرجم پیشین ص ۳۳-۳۴. 

۴ همان مرجع» ص ۱۳-۱۴. 

۵. همان مرجنع. ص ۵۲-۵۳ , 

۶ همان مرجع» ص ۶۲-۶۴. مغنیه مباحث و لظرهایی دقیقتر از آنجه نقل 


. کردیم. نیز دارد» اما در اینجا مجال نقل همه آنها نیست. مهمترین نقطه‌نظر و 


توجه او در مورد حکومت فقیهان این است که اگر چنین حکومتی به ظلم رو 
کند, به مراتب بدتر از رژیم خداناپرستان عادل خواهد بود. (همان مرجع» ص 
۲ مقایسه کنید با اثر دیگر وی بهنام فقه اما بحعتز صادق ۴ چاپ بیروت 
دارالعلم للملایین (۱۹۶۶) ج ۰۵ ص ۲۳۷. 

۷ در این زمینه مطالبی از جانب بعضی از رهبران دینی» بویژه کسانی که در 
مراحل اولیهٌ پیروزی انقلاب اسلامی مشارکت داشتند ابراز شده است» مانند 
سیدمحمود طالقانی؛ سیدکاظم شریعتمداری و سید ابوالفضل زنجانی. در مورد 
نظرهای طالقانی و شریعتمداری رجوع کنید به کتاب مغنیه به اسم المخمیسنی و 
اادوله لاه ص ۷۴ نیز ۱۱۲-۱۱۷ 

۸ مام] خمینی» مرجع پیشین» ص ۱۸۹. 

۰۱۷۴ همان مرجم» ص ۷ نیز مقایسه کنید با ص‎ ٩ 

۰ همان مرجع» ص ۲۳. ۱ 

۱ به‌عنوان پیشگامان عمل‌گرایی اسلامی در تشیع تجددطلب. می‌توان از 
کسانی مانند سیدجمال‌الدین اسدآبادی یا افغانی (متوفی ۱۸۹۷) یکی از 
پایه‌گذاران تجددگرایی (مدرنیسم) اسلامی» نیز سیدابوالقاسم کاشانی (متوفی 
۲۳ که رهېر مذهبی اصلی در جنبش ملی‌شدن صنعت نفت ایران 
(۱۳۲۹-۱۳۳۰) بود نام برد. البته سیدجمال,» فقیه به معنای خاص کلمه نبود و 
کاشانی هم از نظر علمی و مرجعیت فقهی جایگاهی مانند [امام] خمینی 
نداشت. ۱ : 
۲ [امام] خمینی» مرجع پیشین» ص ۱۷۴ و ۱۷۹. 

۳ برای نمونه, ر.ک: معراج السالكين و صلوة المرفی در «يادنامة استاد 
شهید مرتضی مطهری». ویرایش عبدالکريم سروش, تهران (۱۳۶۰), نیز به 
حواشی [امام] خمینی بر صوص الک ابن عربی. 

۴ [امام] خمینی, المکاسب المحونه قم» (۱۳۸۱ فمری)» ج۲. ص ۱۲۴ به 
بعد» نیز ص ۱۳۷ . 

۵ مرجع پیشین؛ ص ۱۱۶ و در مورد تعریف «حکام جرر» ص ۹۴۳-۳ 
متر5 [امام] خمینی» نامەق ٩۸‏ امام موسوي کاشف الفطا. ص ۵ ۶. 

۷ همان مرجم» ص ۶۷. 

۸. ([امام] خمینی» المکاسب المحرقه پیشین. 

٩‏ همان 

۰ امام] خمینی» نامای ا امام موسوی کاشف الفطاه ص ۶۷. 

۱ [امام] خمینی. کثف‌الاسرار ص ۲۷۴. 

۲ سوره مائده» آیٌ ۳۲. 

۳ قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران» آبان ۱۳۵۸ . 


کیان شمارءٌ ۳۴ 


بسماللّه الرحمن الرحيم در فرهنگ اسلامی با تحریک و تأثیر اندیشة یونانیان و همچنین به 


ولا حول ولاقوة الا باللّه ال العظیم دلیل وجود پاره‌ای معازف درونی مکتب. از جمله وجود شیطان» این 

و صلْی‌اللّه على سیدنا محمد و آله اجمعین :سژال مهم و سرنوشت‌ساز پدید آمد که کارهای نیک و بد کدامند؟ و 

۱ آیا احکام اخلاقی و ارزشی ما آدمیان بر خداوند هم جاری است یا 

بحضترت علۍ به فززندشان می و ماد نه؟ و آیا خداوند به هر چه نیک است فرمان می‌دهد یا هر چه خداوند 
۱ اه لم ي مرک الا بحسن ولم ھک ال عن فیح به آن فرمان می‌دهد, نیک است؟ آیا خدا هر چه نیک است می کند و 
خداوند تو را فرمان نداده است» مگر به کار ریا و نهی نکرده است» یا هر چه او می‌کند نیک است؟ این سوالات با همه صلابت و اهمیتی 

مگ از کان رشت که برای معرفت دینی داشته و دارند» حقیقتاً پاسخ قطعی و روشنی 


پیدا نکرده‌اند. امروز نیز که این سؤالات حرارت و حذت پیشین خود 
e‏ وامتحجر e Se SS‏ 
اندیشه دینی است: 


ز نقص تشنه لبی به عقل خویش مناز 
دلت فریبگر از جلوۀ سراب نخورد 
ما برای آنکه در چنبرءٌ سرگیجه‌آور و شکنجه‌کنندة پاره‌ای از 
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۱ 


سوالات صعب و غامض و بی‌پاسخ گرفتار نشویم؛ از اینجا آغاز 
می‌کنیم که جُسن و قبح را به معنای زیبایی و زشتی بگیریم - نه به 
معنای نیکی و بدی اخلاقی - و بگوییم که نیکی و بدی هم به تبع 
زیبایی و زشتی پدید می‌آیند, تاعلم‌الجمال با علم اخلاق مناسبت و 
و ارتباط بابد و عرفان نیز با علم اخلاق مرتبط گردد . در روایات و 
اج معارف دینی هم که آمده است خدا زیباست " و افعال الهی به دلیل 
زیبایی‌شان ستوده شده‌اند. 

از آن طرف زندگی فردی و اجتماعی انسانها نیز همواره با هنر 
آميخته بوده است. هنرشناسی و هنرمندی انسان هم ريشه در زیبایی 
شناسی او دارد. هر جا انسانها تصرّفی در طبیعت کرده‌اند تا بهره‌ای 
و تنعمی از آن ببرند هنر خود را نیز در آن به کار گرفته‌اند و بدین 
ترتیب جهان نمایشگاهی از ابداعات آدمیان شده است. توان این 
آفرینندگی را هم خداوند به آدمیان اعطا کرده است. پس در همه جا 
و همه حال, انسانها به کشف زشتها و زیباها و دسته‌بندی میان آنها و 
خلق زیباها پرداخته‌انده حتّی این حکم در افعال اختباری آدمیان نیز 
جاری است. و اگر چه زشتی و زیبایی نزد موجودات ادراک‌کننده 
متفاوت و متغیرند, اما نسبی‌بودن زشتیها و زیباییها نزد آدمیان, واقعی 
بودن این امور را از آنها نمی‌ستاند. به عبارت دیگر» زشتی و زیبایی 
اموری اعتباری و ساخته ذهن بشر نیستند. برخلاف نیک و بد که از 
بیخ و بن مجازی و اعتباریند. ۱ 


در تقسیم اوّلی دو دسته ادراک داریم: ادراکات خقیشی و 
ادراکات اعتباری. ۲ ادراکات حقیقی خود بر دو نوعند: دسته‌ای که 
مستقیماً از موجود خارجی حکایت می‌کنند و دستهٌ دیگری که با 
واسط تاثر روانی» از موجود خارجی حکایت می‌کنند. این دومی را 
«ادراکات حقیقی اضافی» می‌گویند. 

مثلا وقتی که می‌گویيم فلان شین مربع است» مربع بودن را به 
شین خارجی نسبت می‌دهیم . و صدق و کذب این خبر بستگی دارد 
به اینکه آن شین واقعاً مربع باشد یا نه . اما وقتی می‌گوییم فلان چیز 
شیرین یا تلخ است, مقصودمان این است که آن چیز کام مرا شیرین 
کرده است یا وقتی می‌گوييم فلان شی زیباست. به این معنی است که 
آن شیئ در چشم من زیبا افتاده است. البته این شیرینی و تلخی و 
گرمی و سردی و زیبایی و زشتی هم احکام حقیقی هستند و پرده از 
اثر واقعی برمی‌دارند» لکن به واسطه اثری که ابتدا در ما می‌نهند. به 
تعبیر دیگر ذهن ما از شیی شیرین عکس‌برداری نمی کند مگر پس از 


روان ما پا ذهن ما خودش مربع شود! اما البته شیزین کام شدن هم در 
گرو ساختمان واقعی و مشخصی است که شیئ شیرین دارد و به‌گزاف 
نیست. لذا سبت دادن شیرینی به امر خارجی» به‌واسطه است, نه 
بی‌واسطه؛ با ضابطه است» نه بی‌ضابطه؛ منتهی به امر واقعی می‌شود» 
نه فرض گزاف. اگر ما ساختمان حسی دیگری داشتیم» شاید اشیایی 
را که امروز شیرین یا تلخ» زشت یا زیبا م‌يابیم» چنین نمی‌بافتیم. اما 
در مورد اوضافی که از آن خود موجودات است» چنین حکمی 


دارد و ما درست فهميده‌ايم که در این صورت حکم ما صادق است. 
یا اینکه در ادراک آن شیئ خطا کرده‌ايم که در این صورت باز هم 
آن شیئ شکل خود را دارد و در داش شتن شکل خاصش تابع ادراک 
ما نیست . اما وقتی می‌گوییم فلان شین شیرین یا تلخ است, در داشتن 
این وصف تابع ادراک ماست؛ اگر در ما تأثیر شیرینی بگذارد آن را 
شیرین می‌نامیم و اگر تأثیر تلخی بگذارد» آن را تلخ می‌نامیم . البته هر 
دوی این تأثیرات حقیقیند و منشأً حارجی دارند» زیرا چیزی که مثلا 
در ما تأثیر شیرینی می‌گذارد لابد ساختمان مولکولی خاصی دارد که 
در ذائقةٌ ما چنین تأثیری می‌نهد و اگر ما هم نہاشیم» آن ساختمان را 


خواهد داشت» گو اینکه کامی را شیرین نخواهد کرد. 


دستهُ سوم» ادراکات اعتباری هستند که صددرصد 0 


پرداختة ما هستند و حعّلی از واقعنمایی ندارند. این نوع ادراکات 
برای ما به منزلهٌ ابزار تلقی می‌شوند» مثل مالکیت» ریاست, زبان و 
امثال آن. و آدمی آنها را برای تدبیر زندگی جمعی پدید آورده است. 
ضابطة امر اعتباری این است که در مورد آن تعبیر «شمردن» یا 
«محسوب کردن» را به کار می‌بریم. وقتی می‌گوییم فلانی مالک فلان 
کارخانه است. یعنی او را مالک آن کارخانه می‌شمارند. یا وقتی 
می‌گوییم فلانی همسر فلان‌کس است» یعنی او را (بر وفق قوانین 
جاری عرفی یا شرعی) همسر فلان کس می‌شمارند و قس علی‌هذا. 
«است» و «نیست» در این قضایا, به معنی شمرده شدن و شمرده نشدن 
است. و پیداست که باید ابتدا جامعه‌ای و اعتبارکنندگانی وجود 
داشته باشند تا الف را الف بشمارند. پس تصدیقات اعتباری در 
جوامع پدید می‌آیند و حکایت ازوضع و قبول عاقه دارند, آن هم 
برای رسیدن به مقاصدی . و شأن اخبار از واقع ندارند . درست متل 
ابزارهای دیگری که به کار زندگی می‌آیند از سوزن و بیل و جارو 
گرفته تا هواپیما و کامپیوتر و تلویزیون. نکته مهم این است که زیبایی 


و زشتی از جمله این مفاهیم اعتباری نیستند. یعنی ما آنها را برای 
تصرّف در عالم خارج به وجود نیاورده‌ايم. بلکه چون ما و جهان هر 
کدام ساختمان معیئی داریم و موجودات جهان به اقتضای ساختمان 


خاص خود و په تناسب قابلیت ساختمان ذهنی ما هر کدام در ما 


تأثیر مشخصی می‌گذارند, زشتی و زیبایی متولد می‌شوند. بنابراین 
زشتیها و زیبایبها حظی از واقعیت دارند و آدمیان بی‌جهت افعال یا 
اشیا را به اوصاف خسن و قبیح منتسب و موصوف نمی‌کنند. و از 
آنجا که انسانها از ساختمان روحی کم‌وبیش مشابهی برخوردارند. 
در طبقه‌بندی زشتیها و زیبایبها احکام مشابهی صادر می‌کنند. زشتی و 
زیبایی» احکام اخلاقی هم نیستند» چرا که نیک و بد اخلاقی به نټت 

عزم یا علم فاعل فعل بستگی دارد» به طوری که هیچ فعلی را بریده 
از فاعل آن نمی‌توان خوب یا بد دانست. اما زشت و زیبا چرا. 
دوکس ممکن است دروغ بگویند. اما از یکی بد باشد و از دیگری 
نیک» تا عزم و علمشان چه باشد: لذا این سخن که «دروغ گفتن بد 
است» اساسا بد ادا شده است. دست‌کم باید گفت «دروغ گفتن از 
فاعلی که آن را بد می‌داند بد است». اما اينکه خود درو غگویی 
«چون سلب اعتماد می‌کند برای بقا و تعادل زندگي جمعی زیان‌آور 

است»» سخنی است جامعه‌شناسانه (نه اخلاقی) و قابل اثبات و 
ابطال تجربی است و معادل نیکی و بدی اخلافی نیست. بنا به قول 


همه متفکران و اخلاقیون, اگر فاعل ناآگاه یا سفیه یا مجبور باشد. 
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فعلش مشمول داوری اخلاقی قرار نمی‌گیرد» در حالی که آن فعل از 
نظر زیباشناسی مانند سایر پدیده‌های طبیعت» خالی از زشتی و زیبایی 
نیست, هر چند که فاعلش نداند چه می‌کند. بنابراین فعل بشر یا 
خداوند موصوف به زشتی یا زیبایی خواهد بود اما به خودی خود - 
بدون در نظرگرفتن فاعل - متصف به بدی و نیکی اخلاقی نمی‌شود. 
از اینجاست که اخلاق و عرفان با یکدیگر پیوند می‌یابند. پس وقتی 
که حضرت علی ]می‌فرماید که خداوند جز به زیبا فرمان نمی‌دهد و 
جز از زشت بازنمی‌دارد. این نسن و قبح را به معنای اخلاقی آن 
نمی‌گیریم» بلکه به معنای زیباشناسی آن می‌گيريم. و در ورطه 
مشکلات و معضلات این سوال - که به تحریک اندیشۂ یونان گریبانگیر 
مسلمین شده بود - نمی‌افتیم که آیا هر چه خدا انجام می‌دهد نیک 
است یا هر چه نیک است انجام می‌دهد. آیا نیکی و بدی مستقل از 
خدا و به منزلهٌ معیاری برای افعال او وجود دارند یا نه؟ ما می‌گوییم 
هر چه او می‌طلبد» زیباست و از هر چه نهی م کندء زشت است. و 
البته زشتی و زیبایی اوصاف حقیقی مخلوقات اویند. از این‌جا مردم 
بر دو دسته می‌شوند: یک دسته به دلیل اینکه کاری شرعاً واجب (یا 
حرام و مذموم) است آن را انیجام می‌دهند (یا از آن می‌پرهیزند)» این 
طایفه, متوسطین يا اصحاب یمینند, اما یک درجه بالاتر از آنهاء 
کسانی هستند که فعل را به دلیل آنکه مفتون و مجذوب زیبایی آن 
می‌شوند انجام می‌ذهند و به دلیل زشتی‌اش از آن اجتناب می‌کنند و 


این البته با واجب و حرام شرعی منافاتی ندارد. بنابراین کسی که 


منظر الهی و ذائقَهٌ خدایی پیدا کرده است امور زیبا و زشت را 
همان‌گونه می‌بیند که خداوند می‌بیند. در عالم عرفان هم برای عارف 
چیزی غیر از حسن جاذبه ندارد. امور زیبا او را جذب می‌کنند و به 
سوی خود می‌کشند و امور زشت او را از خود دور می‌سازند و 
می‌گریزانند. برای این است که این گروه در صحنهٌ هستی بازیگرند نه 
تماشاگر, فقالند نه منفعل . کاری را که انجام می‌دهند یا از انجام آن 
امتنا ع می‌کنند به این علت نیست که آنها را به انجام یا ترک این 
افعال امر یا نهی کرده‌اند. آنها خود می‌بینند که پاره‌ای از امور 
زیباست و دلبرد؛ آنها می‌شوند و پاره‌ای از امور زشت است و از 
آنها می‌رمند. هر اندازه فردی از سطح متوسطین یا اصحاب‌الیمین 
بالائر برود و در سلک مقربان و سالکان درآید, به همان اندازه در 
تشخیص زشتی و زیبایی حظ و بهر؛ٌ بیشتری خواهد برد. مقام 
عصمت چیزی جز این نیست. شخص معصوم یا ولی‌الله (یعنی قریب 
به عصمت) قدرت تشخیص زشتیها و زیباییها را از منظر ربوبی دارد. 
بنابراین لازم نیست تا در برابر هر کار زشتی به خود تلقین کند که 


باید از آن گریخت یا در برابر هر نیکی خود را به انتجام آن تشویق و 
تحریض نماید. در نظر او زشت‌ترین چیز» اهریمن و زیباترین موجود ‏ 
عالم خداوند و اولیای او هستند. و به طور طبیعی و به داعی پاکی و 
پیراستگی درونی از یکی می‌گریزد و به دیگری می‌پیوندد. نکتهُ دیگر 
اینکه همه چیز از آن حیث که منتسب به خدازند است, زیباست حتی 
گناهان و زشتیها. اقا اگر این حیثیت انتساب را در نظر نگیریم و به 
خود فعل نظر اندازیم» زشتیها و زباییها حکم دیگری پیدا خواهند 
کرد. حتی کافران (حق‌پوشان) و منافقان - که پنا به اراده‌ای که خدا 
به آنها داده است - کفر و نفاق می‌ورزند, از موجودات زیبای آین 
مولوی را به یاد داریم : ت_ 
زشتی خط زشتی نقاش نیست 
بلکه از وی زشت را بنمودنی ست 
( موی دفتر سوم» بیت ۱۳۷۲) 
جهان با خدا زیباست و بدون او زشت است. در حقیقت فعل 
خلقت او زیباست. نه هر مخلوقی. به تعبیر دیگر» شما به افعال از دو 
حیث می‌توانید نگاه کنید: یکی از آن حیث که فعل خداوندند که در 
این صورت همه چیز زیباست. و دوم از آن حیث که فعل آدمیانند که 
در این صورت گاهی زشت خواهند بود. مطلب دیگر اینکه درک این 
زیباییها با کاملتر شدن آدمی مناسبت دارذ. درست مانند درک 
رنگهّاست که با چشم داشتن آدمی رابطه دارد. انسان نابیتا, درک 
رنگ هم ندارد و باب بزرگی از ادراکات به رویش بسته است. درک 
زیہاشناسانه با درک حقوقی - فقهی فاصله دارد. ممکن است کسی 
سالها نماز بخواند اما زیبایی عبادت را نچشد و نفهمد. یا از سر 
اطاعت» زکات بدهد و حج برود. اما زیبایی انفاق و حج گزاردن را 
بحقیقت نبیند. چنین طاعت کردنهایی است که عبوسی می‌آورد و 
خامی را نمی‌برد..مبارزه حافظ و حافظ منشان با خامی هم برای 
همین بوده است. انسان پخته است که ژیبایی را می‌فهمدء چه در 
شریعت چه در طبیعت: 
. خامان ره نرفته چه دانند ذوق عشق؟ 
دریادلی بجوی دلیری سرآمدی 
( ډو ان حافظ غرل ش ۴۳۹) 
عبوس زهد به وجه خمار ننشیند 
مرید خرقة ذردی‌کشان خوشخویم 
( یوان حاف غزل ش ۳۷۹) 
این سخن حافظ از زیباشناسی و شر ع‌شناسی او برمی خیزد. آدم 
تندخو و اهل ملال باشد: : 
گفتا مش فرموده‌ام تا با تو طزّاری کند 
پشمینه‌پوش نند خو از عشق نشنیده است بو 
از مستی‌اش رمزی بگو تا ترک هشیاری کند 
ْ ۱ ( دو ان حافت غزل ش ۱۹۱) 
این طرزّاری که در حرکات و حوادث عالم خلقت و طبیعت 


است» همه برای زدودن آن عبوسی زاهدانه و نشاندن خوشخویی په 
جای ملال و تیرگی است. ملاطفت و نرمی و لطافت نصیب کسانی 
ا ی نصییشان شده است ES‏ 


O TT پاشد.آدتر است‎ 


ت انسانی خود 
تردید کند. زیاپسندی کا ا آشکاری است از سیر شخصیت انسان 
از مقام نقصان به مرتبةٌ کمال و شخص زیبایی‌شناس زیباپسند قطعاً 
هنرمند هم خواهد بود . به همین دلیل همه عارفان ما هنرمند بودند. 
اصلا «عارف بی‌هنر» یک تناقض است و امکان ندارد . شرط 
مسلمانی عارفانه و عمیق این است که آدمی هم مجذوب و دلبردة 
۱ ی ی ی و ی 
اینکه ملول و ملال‌انگیز باشد. 

از اد و 
اسلامی شدن جامعه و دانشگاهها که این همه در محافل خضوصی و 
عمومی از آن سخن می‌رود. این است که زیبایی و هنر از در و دیوار 
آن ببارد. بنده پبارها شاهد بوده‌ام که در نشستهای گوناگون در باب 
اسلامی کردن دانشگاهها, همه جا سخن این بوده است که دختران 
باید حجاب خود را رعایت کنند. یا اموری از این قبیل . آیا فقط 
اجرای احکام عبوس فقهی علامت اسلامیّت ت است؟ هیچ‌گاه بر | ین 
نکتۀ مهم تأکید نرفته است که شرط مسلمانی و خداپرستی» زیباپرستی 
هم هست. خداوند زیباست و اگر کسی از درک زیبایی او حظی 
نبرده باشد, چه بهره‌ای از خدایرستی یافته است؟ پرستشی که فقط به 
داعی خوف باشد. پرستش تام نیست» گرچه مقبول است و آدمی را 
از جهنم می‌رهاند» اقا بهشت بسی فراتر از این مرتبه است. 

وقتی که ما به اسلامیّت. به خداپرستی و به قدسی بودن فکر 
می‌کنيم در درچه اول باید به زیبابودن روح بیندیشیم. . این زیبایی روح 
به زیبایی اجتماع خواهد انجامید . فرد متشرع نباید از زیباییها 
بگریزد. در تاریخ فرهنگ ما همواره این تصور وجود داشته است که 
اندوهناکی و گریانی علامت دینداری است و نشاط و زیبادوستی و 
گشاده‌روبی» نشانة بی‌پروایی و دوری از خداست. این تصورات 
بان باید جائ خود را به این لای ان با مد که ا زیباست 


آن و دلبرده شدن نسبت به آن را ندارد» باید در تمامیّت 


و همه چیز را زیا آفریده است "و این زیبیها با آدمیت آدمی نسبت 
و پیوند وثیق دارنده بنأبراین انسانی به خدا نزدیکتر است که روحاً 
زیباتر است و انسانی که زیباتر است خدا نزد او حاضرتر است. و 
همین است سر آنکه پاره‌ای از صوفیان ما چنین جمال‌پرست بودند و 
گاه کارشان به افراط هم می‌کشید ما وقتی از «دید عارفانه» می‌گویيم 
بلافاصله اندیشه‌های عزلت‌طلبانه صوفیان در نظرمان زنده می‌شود. 


در حالی که دید عارفانه دید زیباشناسانه است. عرفان یعنی توانایی 


دیدن زیباییها در این عالم و زیبا دیدن و زیبا عمل کردن. جامعه‌ای 
که توفیق بیشتر در پرده‌برداری از خسنها دارد» توفیق بیشتری نیز در 
عبادت خداوند خواهد داشت: حسن در همه چیز وجود دارد؛ فقط 
کاشف می‌خواهد و برای کشف و پرده‌برداری از آن هم بايد به وجود 
TE‏ و ی ی 
کنیم. یک بار دیگر نیز این ترا کلب کاس بات یری سن 
پیامبران و عارفان و اولیای الهی چیست. ؟ آنان به مخزن بی‌پایانی از 
خسن متصلند که هر چه از آن برمی‌گیرند, کم نمی‌شود.:شخص هر 
چه بیشتر با این خسن آشنایی پیدا می‌کند زبانش بیشتر باز می‌شود و 


اخبار و اسرار بیشتری را درمی‌یابد و بازگو می‌کند: 
مرا تا عشق تعلیم سخن کرد 


بلبل از فیض گل آموخت سخن: ورنه نبود 
این همه قول و غزل تعبیه در منقارش 
( دیو ان حافظ غزل ش ۲۷۷) 
در اینجاست که عرفان گرچه یک پله بالاتر از اخلاق می‌ایستد 
اما آن را کاملاً در کام خود می‌گیرد» حقش را ادا می‌کند و حدّ آن 
را نیز به ما می‌شناساند. نکته دیگر اينکه به تعبیر عارفان هر مقامی 
آدبی دارد؛ 
نبض عاشق بی‌ادب برمی‌جهد 
خویش را در کف شه می نهد 
بی‌ادب‌تر نیست کس زو در جهان 
باادب‌تر نیست کس زو در نهان 
هم به نسبت دان وفاق ای مُنتجب 
این دو ضدّ باادب با بی‌ادب 
بی‌ادب باشد چو ظاهر بنگری 
که بود دعوی عشقش هم سری 
( متوی. دفتر سم ابیات ۳۶۸۱ - ۳۶۷۸) 
اگر کسی از حیث ظاهر به رفتار عاشقان بنگرد» گاهی آن را 
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بی‌ادبانه و لاابالی (بی‌مبالات) می‌یابد. اما اگر کسی به باطن رفتارش 
نگاه کند, آن را عین تأدب خواهد دانست. یعنی در واقع اخلاق 
ذومراتب است. بسته به اينکه انسان خود را در حضور چه کسی 
ببیند» ادب او تفاوت پیدا خواهد کرد. اخلاق و تأدب و قیود بیشتر 
"مردم در این جهان به داعی ملاحظه آدمیان دیگر است. به همین دلیل 
کثیری از مردم در اعمالشان پروای باطن ندارند. چون باطنشان در 
معرض دید کسی نیست. فقط ظاهر اعمال و گفتارشان را مراعات 
می‌کنند. البته تا وقتی هم که نگاه دیگران وجود دارد. خود را در بند 
می‌بینند. ادب و اخلاق بدین معناء قید و بند است. برای بسیاری از 
مردم وجود و حضور خداوند نوعی قید و بند است. یعنی چون خدا 
وجود دارد کار بد نمی‌کنند» یا کار خوب انجام می‌دهند. در چشم 
یک زاهد عبوس» حضور خداوند حضور یک زندانبان است؛ 
زندانبانی که مراقب و مواظب است که کار بدی انجام نشود. این 
چنین عبادت و اخلاقی که محصول خوف از آتش استت, به قول 
حضرت: علی »٤‏ عبادت بردگانه است. *حضور خداوند را همجون 
حضور یک زندانبان یا برده‌دار جبّار تلقی کردن اخلاقی را یدید 
می‌آورد که عین قید و بند و زنجیر است. گروهی نیز خداوند را به 
امید پاداش می‌پرستند و تا وقتی طمع به آن پاداش وجود دارد. تابع 
آن اصول اخلاقی باقی خواهند ماند. به هر حال آدمیان بسته به اينکه 
خود را در محضر چه کشی ببینند, آداپ و اخلاق خاصی خواهند 
داشت؛ در محضر زندانبان و برده‌دار» ادب بردگان و در محضر تاجر» 
ادب خریدار لازم است» اما در محضر محبوب, ادب اخلاق عاشقانه 
شایسته است. در محضر چنین خدای محبوبی ایثار و فداکاری معنای 
واقعی خود را می‌یابد : 
لاابالی عشق باشد نی خرد 
عقل آن جوید کز آن سودی برد 
ترک‌تاز و تن‌گداز و بی‌حیا 
در بلا چون سنگ زیر آسیا 
سخت رویی که ندارد هیچ پشت 
بهره‌جویی را درون خویش کشت 
پاک می‌بازد نباشد مزدجو 
آنچنان‌که پاک می‌گیرد ز هو 
( مین دفتر ششم ابیات ۱۹۷۰ ۔ ۱۹۶۷) 
این ادب به مقام حضور در محضر محبوب و معشوق متعلق 
است. برمبنای کتابهای اخلاق تشخیص اینکه کدام یک از فضایل به 
کدام یک از مقامأت تعلق دارد» کار دشواری است» اما در پرتوی 
این تقسیم‌بندی در می‌يابيم که کجا می‌توان دم از ایثار و فداکاری زد 
و کجا نمی‌توان. به این ترتیب نظام اخلاقی و تربیتی بخوبی تنظیم 
می‌شود. ما در جامعهُ دینی حاجت داریم که اخلاق را از سطح امر 
و نهی خشک بالاتر ببریم. چنان نکنیم که فرزندانمان از دین و اخلاق 
فقط امر و نهی و دستور را بفهمند. اینها چیزهایی نیست که اخلاق 
حقیقی از آن زاده شود. بايد به فرزندان خود نسبت درست انسان و 
خدا را بیاموزيم. اگر در ابتدای عمر و در بادی رشد در او جرقه 
محبتی ایجاد نکنیم» بعید است که این مهر بعدها در دل او بنشیند. اما 
. متأسفانه در علم اصول - که منطق استنتاج احکام فقهی است - 
همواره رابطه و نسبت خدا با انسان» نسبت مولا با پرده است . تصور 
نکنید قائل بودن به این نسبت» در روح آدمی» در استنباط فقهی و در 
تدبیر امور اجتماعی تأثیر نمی‌گذارد. روشن است که تصور خدایی 


شوون رحمت الهی است و در پیچیده در اوست؛ این حرف درستی 


که مانند برده‌داران جبّارانه و خودخواهانه بر سر بردگان می‌ایستد و 
بهانه می‌گیرد تا عقوبت و شکنجه کند و به جهنم بفرستد» موجد هیچ 
رابطةٌ عاطفی نخواهد بود. اما خدایی که مهربان و محبوب و رحیم و 
رحمان است, بندگی کردنش ذوق دیگر دارد. نگویید غضب هم از 
است» اما نتیجۀ نادرستی از آن گرفته می‌شود. اگر این است پس به 
الشدید. عارفان از این حیث خدمت بزرگی په جوامع دینی کرده‌اند؛ 
هر جا دیگران سرکه ریخته‌اند, آنان شکر پاشیده‌اند. امروز کسانی که 
قدری طعم سکنجبین می‌چشند وامدار آن شکرریزانند . 

اخلاقی که امروز در ميان ما دینداران حاری است احلاقی 
متناسب با تصویر شدای برده‌دار است, نه یک شدای زیبا و 
دوست‌داشتنی . باید ادب مناسب با حضور خدای زیبا را در تربیت 
جامعه و خانواده تعلیم دهیم و به کار گیریم. آن تا ود را 
در هنرها ظاهر خواهد کرد. اگر جامعهٌ دینی حظی از هنر نداشته 
باشد» معنایش این است که به ژیبایی حداوند راه نبرده است. اما 


خود امیرالممنین ]چه اندازه نسبت به این زیبایی وقوف و گرایش . 


داشته و به چه میزان از آن بهره‌مند بوده‌اند؟ ایشان از سوی برخی 
مخالفان متهم به بلپینی نسبت په جهان هستند. بعضی تعبیرات 
نهج‌البلاغه هم می‌تواند به همین مسأله دلالت داشته باشند. در باب 
زهاد ایشان از سر تحسین و تصویب می‌فرماید: «مومن دراین جهان. 
خبرها را از سر بغض و کینه می‌شنود. وقتی به انسان با ایمانی که 
دنیا را خحوب شناخته خبر می‌دهند که فلانی مالدار شد مثل این 
است که به او گفته‌اند او تهیدست شد.» ۶ ۱ 
در این باره شواهد دیگری نیز در نهح‌البلاغه وجود دارد. اما 
حقیقت این است که داوری در این باب بر اساس سخنان 
امیرالمؤمنین کار آسانی نیست. زیرا در جاهای دیگر حس 


زیباشناسی ایشان نیز غلیان کرده است؛ ثلا در جایی که از زیبایی و : 


شگفتی طاووس یا از زیبایی قدسی ملائکه سخن می‌گویند. اما 
همین مطلب قابل توجه است که ایشان تا وقتی که پیامبر ”در قید 
حیات بودند, هیچ سخی نگفتند. ٩٩درصد‏ سخنان علی پس از 
وفات پیامبر 7" است. بخصوص وقتی خلیفه شدند و فرصت برای 
سخن گفتن پیدا کردند» این‌گونه سیل‌آسا جملات زیبا و دلربا 
می‌گویند. شاید زیباتر از سخنانشان, خویشتن‌داری ایشان از سخن 
گفتن در طول حیات پیامبر “و مدّتی بعد از پیامبر بود که لاجرم و 
بنا به ضرورتهایی سکوت اختیار کرده بودند. اما وقتی که زمان سخن 
گفتن رسید, بخوبی از عهدۀ آن برآمدند. به طوری که عده‌ای از 
فصحای عرب برای آنکه سخنان فصیح بگویند. خطبه‌های نهج‌البلاغه 
را حفظ می‌کردند. کلمات ایشان به لحاظ ادبی و فن بلاغت از 
زیبایی و درخشندگی بسیاری برخوردارند و این مطلب را سخنوران 
و ادبای عرب اقرار کرده‌اند. بارزترین جلوه‌ای که ما از روح آن 
حضرت ]در عالم زیباشناسی می‌توانیم ببینیم» به غیر از عدالت و 
جوانمردی و شجاعت» همین سخنان است. آنچه مجذوبیت این 
بزرگوار را بزیبایی و بخوبی نشان می‌دهد. همین جملات و سخنان 
زیبایی است که از ایشان صادر شده و نهحالبلاغه را آیینة تمام‌نمای 
درک زیباشناسانه آن بزرگوار کرده است. نزد عالمان و ادیبان 
صحنه‌ای که در آن زیباشناسی و روح هنرمندانه ظهور و تجلی 
می‌یابد» عرصه گفتار است. به همین دلیل بیشترین هنرمندان ما در 
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عرصه شعر و نثر ظاهر شده‌اند . بنابراین 
زشت دیدن جهان به حضرت علی ]با آن همه فصاحت و زیبایی. در 


ل انتساب وصف بدبینی و 


از سخنان آن حضرت چنین برمی‌آید که ایشان با ادیبان زمان 
خود تماس و آشنایی داشتند و اشعار عده‌ای از شعرای زمان خود 
را در حافظه داشتند. البته شخص پیامبر از شعر پرهیز می‌کردند» 
مبادا منصب نبوّت با کهانت و شاعری مخلوط شود و مردم گمان 
کنند که پیامبر یک ساحر سچع‌گوست. *امّا این قید و بند برای 
حضرت علی و دیگران تبود . به همین دلیل ایشان آزادانه به اشعار 
شاعران استشهاذ می‌کردند. اما بالاترین زیبابی سکن آین روج 
هنرمند و زیباپسند» آين آست که اولین جلوهٌ حسن را که از خدای 
خود دریافت می‌کرد» با حوف عجین می‌نمود .ین کاری است که هر 
کس توانایی انجام آن را ندارد. پیروان راستین این امام و پیامبران 
اگر حظی. از چنین زیباشناسی نداشته باشند» بايد در پیروی خود از 
این امام همام تردید کنند. رواج دادن و راسخ کردن زیبابینی و 
زیباشناسی در جامعهٌ اسلام و افشاندن آب لطفی بر خشونتهای 
خوارجی که به نام اسلام مظلوم و خردنواز صورت می‌گیرد و علی ٤‏ 
خود از اولین قربانیان آن بود. قطعاً مورد پسند امام و ملهم از روح 
لطیف عارفانه‌ای است که بر سراسر تاریخ مسلمانان سایه افکنده 


است. 


پادداشتها 


۱ ع 
# این نوشتار, متن تحریر شده گفتاری است که در مورد نامه حضرت امام علی 


به امام حسن در تاریخ ۱۳۶۹/۹/۹ در مسجد امام صادق ‏ ايراد شده 
است. این گفتار از جمله مقالاتی است که به‌زودی در جلد دوم حکمت و 
معیشت توسط انتشارات صراط منتشر خواهد شد. 
۱ آن‌الله تعالی جمیل بحب‌الجمال ان یری اثر نعمته على عبده و ييغض البؤس 
والتباژس. 

مستم ۳ ۱ ص ۶۵؛ مستدر ک حاکم ۳۰ ا ص۲۶ ؛ احیای عو جاللیین۰ ج 
۴ ص ۲۱۲. ۱ 
اناللّه تعالى جميل يحب‌الجمال سخی يحب السخاء و نظيف يحب النظافة. 
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۲. صحیحتر آن است که آنها را مُدرکات حقیقی و اعتباری بخوانیم. و به جای 
مُدرکات نیز در اینجا تصدیقات بیاوریم تا تقسیم‌بندی و داوری دقت بیشتر بیابد. 
ادراکات حقیقی صدق و کذب برمی‌دارند و صدق و کذبشان تابع فرض و میل 
ما نیست. اما مُدرکات اعتباری و مجازی صدق و کنبشان به فرض و قبول ما 
بستگی دارد. 
۳. خلق‌السموات و الارض بالحقٍ و صَرُرکم و اليه المصیر (تغابن, ۳). 
۴. مراجعه کنید به مقالهُ «کم نخواهد شد بگو دریاست این». روزنامهٌ سل 
مورخ ۰۷۱/۱۱/۳ سال دوم» شمارة ۴۸۷. 
۵ . ان قوماً عټدوالله رَغبةٌ تلک عباقالشجارو ان قوم عبدوالله رب فتلک عبادةٌ 
العبید و ان قوماً عبدواللة شکراً فتلک عبادةٌ الاحرار ۱ 

نمج اللاب کلمات قصار ۲۳۷. 
۶ . ما ینظر الموین الی‌الدنیا بعين الاعتبار. و یات منها ببطن‌الاضطرار و 
یَسمغ فیها بان الب والاتغاض. . ان قیل آثری قیل اکدی و ان فرح له بالبقاء 
حزن لَه بالفناء. هذا و لم اتهم وم فيه ییون 

نهج الع کلمات قصار ۳۶۷. 
۷. در آفرینش شگفت‌انگیز طاووس E‏ ۹. و در باب 
فرشتگان: خطبه شمارۀ ۰۱ ص ۴. 
۸ چنان‌که گفته‌اند پیامبر "اگر شعر کس دیگری را می‌خواندند» آن را 
می‌شکستند و به صورت ناموزون در می‌آوردند تا سخنشان بوی شعر ندهد. ملا 
این شعر را: 

عمیرة وقع ان تجهزت خادیا 

کفی الشیب والاسلام نلمرء نامیا 


چنین مى خواندند:... کفی الاسلام والشیب... 

و هم ایشان بودند که این شعر را «راست‌ترین شعر عرب» دانستند: 
ألا کر د شیئ ماخلالله باطل 
و کل نعیم لا محالة زائل 


(هر چیز جز خدا باطل است» و.هر نعمتی بی‌گمان زوال پذیر است) و 
پیداست که آن کلام» جز نظم چیزی نیست و شعریتی ندارد. . چنین بود برهیز آن 


بررگوار | ز تخیل و شاعری. 
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۱. پارادایم‌ها " در علم 


۰۱-۱ تعهد به پارادايم‌ها 

تامس کوهن در میان متفکرانی که دربار؛ نسبت میان نظریه‌ها و 
مشاهدات. دیدگاههای جدیدی عرضه کرده‌اند» از همه پرنفوذتر بوده 
است. در یکی از رساله‌هایی که درباره آرای کوهن نوشته شده» 
فهرستی از سی‌وشش مقاله دربارة ساختل اہی علمی ارائه شده 
است؛ این مقالات در نشریاتی منتشر شده‌اند که به حوزه‌های 
گوناگونی از فلسفه و علم گرفته تا روانشناسی و جامعه‌شناسی 
می‌پردازند ۲ .بسیاری از عالمان علوم تجرپی, با مضامین کتاب 
کتاب مثالهای فراوان و ملموسی از تاریخ علم عرضه شده و به نظر 
می‌رسد علم همان‌گونه توصیف شده است که این عالمان آن را 
می‌شناسند. اما دیگران معتقدند که کوهن به جنبه‌های ذهنی علم بیش 
از حد اهمیت می‌دهد . کسانی که در حوزه‌های جدید علوم طبیعی و 
نیز در عرصه علوم رفتاری پژوهش می‌کنند (یعنی در عرصه‌هایی که 
مفاهیم پایه و مفروضات بنیادین» هنوز مورد مناقشه‌اند) غالبا کتاب 
کوهن را روشنگر می‌یابند. من چهار مضمون اساسی از کتاب او را 


آنچنان که در ابتدا مطرح شد به طور خلاصه بیان خواهم کرد و پس 
از آن به پارهای از انتفاداتی که کتاب او برانگیخت و همچنین به 
پاسخهای او به منتقدانش اشاره خواهم کرد . این بحث» درک جدیدی 
از ماهیت علم به دست می‌دهد که مدلولات پردامنه‌ای دارد. 

۰۱-۱۱ علم متعارف ۰۳ تحت سلطة پاراداپم‌هاست. کوهن معتقد 
است که هر جامعةٌ علمی تحت سلطه و سیطرهُ مجموعه بسیار وسیعی 
از مفروضاتِ مفهومی و روش‌شناختی است. این مفروضات در قالب 
«نمونه‌های استاندارد» ؟ ريخته شنه‌اند و دانشچویان از طریق همین 
نمونه‌های استاندارد است که نظریه‌های رایج در رشته خود را فرا 
می‌گیرند. این نمونه‌ها که در عین حال معیارهایی برای شناختن علم 
معتبر * به‌شمار می‌آیند» همراه با مفاهیم كليدي هر علم» مفروضات 
روش‌شناختی و متافیزیکی آن علم را [به دانشجویان] منتقل می‌کنند. 
یک پارادایم. نظیر مکانیک نیوتلی» به طور ضمنی انوا ع پرسشهایی را 
که پرسیدن.آنها مجاز است. انوا ع تبیینهایی را که بايد در 
جست‌وجویشان بود و انواع را‌حلهایی را که پذیرفتنی‌اند» برای 
جامعهٌ علمی تعریف می‌کند. پارادایم» هم پیش‌فرضهای عالمان در 
خصوص نوع موجودانی را که در جهان وجود دارند. شکل می‌دهد 
(مثلاً توجه نیوتن معطوف به ماده متحرک بود) و هم روشهای پژوهشی 


در علم و دين 


ايان باربور 
ترجمه ابراهیم سلطانی 


مناسب برای مطالعة این موجودات را به دست می‌دهد. 
برخی از نمونه‌هایی که در فعالیتهای .علمی جاری پذیرفته شده‌اند - 
یعنی نمونه‌هایی که توأماً شامل قانون؛ نظریه, نحو اطلاق و چگونگی 
استفاده از ابزارها هستند - الگوهایی را"فراهم می‌آورند که باعث 
پديدآمدن سنتهای خاص و منسجم پژوهش علمی می‌شوند. 2 
به نظر کوهن» علم متعارف عبارت است از کارکردن در 
چارچوب " پارادایمی که یک سنت پژوهشی منسجم را تعریف 
می‌کند . آموزش علمی عبارت است از القای پاره‌ای عادات فکری و ` 
رفتاری که در متون درسی عرضه شده‌اند و آشنایی با شیوهء کار 
دانشمندان تثبیت شده. به این ترتیب» فرد به «شبکه نیرومندی از 
تعهدات مفهومی» نظری» ابزاری و روش‌شناختی» گردن می‌سپارد. 
پآرادایم‌هاء نحو مواجهه با مسائل را نشان می‌دهند (مثلا توصیه 
می‌کنند که به مدد مفاهیمی نظیر جرم و نیروء مسائل را تحلیل کنیم). 
بدین ترتیب» پارادایم‌ها مسیر علم متعارف را معین می‌کنند, چدان . 
که گویی «طبیعت به زور در قالبهای پیش‌ساخته و نسبتا انمطاف 
ناپذیر جا داده می‌شود؛ قالبهایی که به وسیلۀ پارادایم عرضه 
می‌شوند.» *علم متعارف گوبی به حل جدول یا بازی شطرنج مشغول 
است» چرا که راه‌حلها را در یک چارچوب پذیرفته شده جست‌ وجو 


می کند؛ قواعد بازی پیشاپیش معین شده‌اند. یک پارادایم مشتر ¢ 
جامعه‌ای علمی پدید می‌آورد» یعنی یک گروه حرفه‌ای که مفروضات» 
نشریات» مجاری ارتباطی و علایق مشترک دارند . تأکید د 
«جامعهٌ [علمی]» به دلیل مشابهت‌هایی است که با «جامعهُ دینی» 
دارد. این مشابهت‌ها در ادامهٌ مقاله مورد بررسی قرار خواهد گرفت 

۱-۱-۲. انقلابهای علمی عبارتند از تغییر پارادايم. کوهن معتقد 
است که در پژوهشهای متعارفب. مفروضات بنیادین مورد تردید قرار 
نمی‌گیرند. ناهنجاریها یا نادیده‌گرفته می‌شوند یا به‌کمک تبصره‌هایی *, 
تعدیل و سازگار می‌شوند. نجوم بطلمیوسی برای رفع اشکالاتی که 
با آن مواجه بود از فلکهای تدویر ۰" کمک گرفت و مدافعان نظريه 
فلوژیستون, برای سرپا نگاه‌داشتن پارادایم‌شان» وجود دسته‌ای از 
مواد شیمیایی با وزن منفی را مفروض گرفتند. اما هنگامی که بر تعداد 
ناهنجاریها افزوده می‌شود» نوعی بحران پدید می‌آید و جامعه علمی 
ناگزیر می‌شود مفروضاتش را مورد بازبینی.قرار دهد و در 
جست‌ و جوی جانشینهای دیگری برآید. پس از مدتی ممکن است 
ا هرس زار مش ا مسا را ا 
بخواند. ۰ 

کوهن این نکته را زر اد که گر خر یاو 
تبعاتی چندان پردامنه دارد که به یک انقلاب منجر خواهد شد . 
پارادایم‌ها با یکدیگر ناسازگارند» یک پارادايم جدید جایگزین 
پارادایم قدیمی می‌شود؛ پارادایم جدید صرفاً افزوده‌ای جدید به 
مجموعهٌ متراکمی از آرا و اندیشه‌ها نیست. به‌عنوان مثال» انقلاب از 
تون 

قع «دگرگونی تخیّل علمی» بود و این امر سیب شد که داده‌های 


بر اهمیت 


1 . ممکن است 7 


هواداران دو پارادایم [رقیب] تا مدتی با یکدیگر رقابت نمایند و از 
همفکران خویش حمایت کینند. در این شرایط, انتخاب [یکی از 
پارادایم‌های رقیب ] به‌طور صریح به معیارهای متعارف پژوهش متکی 
نیست. کوهن می‌نویسد: 
به رغم آن که هر یک از طرفین امیدوار است طرز تلقی طرف مقابل 
را از علم و مسائل آن عوض کند و با طرز تلقی خود یکسان سازد 
هیچ کدام امیدی به اثبات حقانیت پارادایم خود ندارند. رقابت ميان 
پارادایم‌ها, نبردی نیست که با استدلال فیصله یابد... پیش از آنکه آنها 


بتوانند با یکدیگر کاملاً ارتباط برقرار کنندء لازم است یکی از طرفین 


تغییر عقیده‌ای را که ما «جابجایی پارادایم» ۲ نامیدیې» از ستر 
بگذراند. دقیقاً بطیل آن که این جابجایی؛ یک جابجایی میان امور 
قیاس‌ناپذیر ۱۲ است» نمی‌توان با اتکا به منطق و طی یک تجربة 
بیطر فانه» در یک زمان و با یک قدم ميان دو پارادایم رقیب جابجا شد. 
این جابجایی همانند تحوّل گشتالتی, با باید به‌طور کامل صورت پذیرد 
باه مور EN‏ کیمانید وی 
لحظه الاو ق بیفند). ۳ 
دانشمندان در مقابل چنین انقلابهایی مقاومت می‌کنند. چرا که 
تعهدات پیشین آنها در اسر یشان نفوذ کرده است. یک 
پارادايم جدید صرفاً هنگامی سلطه و غلبه می‌یبد که نسل قدیمییا 
«پیرو» آن شود يا به‌تدریج جای خود را به نسلی جدید بسپارد . بنا به 
روایت کوهن, روند جابه‌جایی پارادایم» یک روند شدیداً ذهنی است. 
او مذْعی است که انقلابهای علمی (همانند انقلابهای سیاسی) 
روشهای متعارف «تغییر دادن» را به کار نمی‌گیرند. 


۰۱-۱-۳۴ مشاهدات. تابع پارادایم هستند. کوهن با این رأی 
فایرابند و هانسون موافق است که زبان مشاهدتي بی‌طرف وجود 
ندارد. پارادایم‌ها دانشمندان را وادار می‌کنند که جهان را به شکلی 
خحاص ببینند. گالیله, آونگ در حال نوسان را شیئی دارای‌خاصیتِ 
ماند [یا اینرسی ] می‌دید که حرکت نوسانی خود را تکرار می‌کند؛ در 
حالی که اسلاف او آونگ را شیثی در حال سقوط و تحت قسر 
می‌دیدند که تدریجا به غایت خود» یعنی سکون می‌رسد (اینان وارث 
این اندیشۀ ارسطویی بودند که اشيا به سوی غایات نهایی خود 
رهسپارند.) همان‌گونه که در یک تحوّل گشتالتی دیده می‌شود. یک 
موقعیتِ واحد را می‌توان به طرق گوناگون مورد ملاحظه قرار داد. 
دانشمندانی که پیرو پارادایم‌های رقیب هستند» اطلاعات و داده‌های 
کاملاً متفاوتی را گردآوری می‌کنند؛ مطالبی که برای یک گروه» بسیار 
مهم است» برای گروه دیگر» امری فرعی و فاقد اهمیت به شمار 
می‌آید. به نظر کوهن, پارادایم‌های رقیب. انوا ع گوناگونی از مسائل 
را حل می‌کنند . پارادایم‌های رقیب. همانند نظریه‌های پایه فایرابند 
«قیاس ناپذیر» هستند. ۲ 

۱-۱-۴ . معیارهاء تابع پارادایم پارادایم‌های رقیب» انوا ع 
مختلفی از «راه‌حل» زا پذیرفتنی به شمار می‌آورند. 

ملاکی بیرونی که براساس آن بتوان یکی از پارادایم‌ها را انتخاب 
کرد وجود ندارد. جرا که ملاکها خود محصول پارادایم‌ها هستند. 
البته در چارچوب یک پارادايم می‌توان نظریه‌ها را ارزیابی کرد اما 
معیاری عینی برای ارزیابی خود پارادایم‌ها وجود ندارد. پارادایم‌ها 
ابطال‌ناپذیرند و به شذت در مقابل تغییر مقاومت نشان می‌دهند. 
انتخاب یک پارادايم جدید نوعی «تغییر کیش» ۲ است ت. به نظر 
کوهن, هر انقلاب علمی 1 ۱ 

امھ زا ایر کڑھ که رک تشر می کت ر ا سر 
نظریه‌ای ناسازگار با آن کنار بگذارد. پس از هر انقلاب علمی: 
ا ا یی ا ری 
عالمان مسائل قابل اعتنا و راه‌حلهای معتبر را معین می‌کردند. تغییر 


کرده است. هر یک از این انقلابهاء تخیّل عنمی را آنچنان دگرگون ۰ 


کرده است که ما نهایتاً ناگزیر شده‌ايم در توصیف این دگرگونی بگوییم: 

جهانی که در آن پژوهش علمی صورت می‌گرفت. دگرگون شده 
NF‏ 

است. 


با این حال» کوهن در یکی از فصول پایانی کتابش اظهار می‌کند 
که برای گزینش یک پارادايم جدید دلایلی (حتی «براهینی قوی») 
وجود دارد. هواداران پارادایم سحل‌پل باید نشان دهند که پارادایم‌شان 
می‌تواند مسائلی را که برای پارادایم قدیمی بحران‌زا شده بود» حل 
کند. آنها گاهی می‌توانند نشان دهند که پارادايم جدید په لحاظ کمی 
دفیقتر از پارادایم قدیمی است يا فادر به پیشگویی پدیده‌های جد‌یدی 
است که پارادایم پیشین قادر به پیشگویی آنها نبوده است . البته در 
مراحل اوليَه انقلاب» ممکن است هواداران پرشور پارادايم جدید» 
مژیدات تجربی اندکی برای عرضه در اختیار داشته باشند و از سوی 
دیگر ممکن است سئّت‌گرایان به رغم ناهنجاریهایی که لاینحل مانده 
است. مسائل فراوانی را که تا کنون حل کرده‌اند. عرضه نمایند . حنی 
در مراحل بعدی, به‌ندرت براهینی قطعی دال بر تفوّق یک پارادايم بر 
پارادایم دیگر عرضه می‌شود. ۲۲ مسأل «معیارهای گزینش پارادایم‌ها» 
باب میتی یله منت رک در کاب کوهن با 


2 
2 


ر۳۴ 


۱-۲ تجدبدنظر در پا رادایم‌ها 
کتاب کوهن از بدو انتشار تاکنون بحثهای فراوآنی برانگیخته و 
هواداران و منتقدان پرشوری داشته است. آرای چهارگانه‌ای که پیش 
از این به‌طور خلاصه بیان شد» همگی مورد نقد واقع شده‌اند: 

۱-۲-۱ تتاداتی کاریز بتهوم دعس بت رت وارد شده‌اسشت. 
منتقدان کوهن. مفهوم پارادایم را مبهم و چند پهلو می‌دانند» مارگارت 
مسترمن بیست‌ویک معنای گزناگون پارادایم در کتاب کوهن را 
فهرست کرده است. توصیفی که کوهن از حصلت سلطه‌جو و 
اقتدارگرای علم متعارف به‌دست داده نیز مورد نقد قرار گرفته است. 
در این زمینه استدلال پوپر این است که پیش‌فرضهای بنیادین علم 
پیوسته مورد نقد واقع می‌شوند؛ صرفاً نوآموزان و کسانی که در حوز؛ 
علوم کاربردی به کار مشغولند. > ممکن است پیش‌فرضهای مسلط را 
غیرمنتقدانه بپذیرند . به نظر او» دانشمندان هرگاه بخواهنند می‌توانند 
دیدگاههای رایج را به جالش بخوانند. «اگر تلاش کنیم. > همواره 
می‌توانيم از چارچوبهایمان خارج شویم.» فایرآبند برخلاف کوهن که 
هر پارادایم را منحصر به فرد و بی‌رقیب می‌بیند و می‌پسندد, معتقد 
. است که در هر زمان [برای هر پارادایم ] چندین جانشین جذی وجود 
دارد و خوب است که وجود داشته باشد: علم متعارف بیش از آنچه 
۱ کوهن می‌پندارد» متنوع و ناقد خود اشت. * 

۱-۲-۲ . انتقاداتی که بر مفهوم «انقلابهای علمی» وارد شده است. 
تشخیص این که جه وقت یک تغییر «انقلاب» است و چه وقت نیست. 


دشوار است. اما علاوه بر آن تمایز قاطع نهادن ميان علم متعارف و . 


علم انقلابی نیز مورد تردید واقع شده است. به نظر تولمین» علم بیشتر 
دستخوش تغییرات کوچک و متعدد یا «انقلابهای کوچک» می‌شود. 
اما این انقلابهای کوچک در هیچ‌یک از دو طبقۀ تقسیم‌بندی کوهن 
نمی گنجد . به‌علاوه» او مدعی است که رقابت ميان دیدگاههای بدیل» 
امری نیست که صرفاً طی بحرانها رخ دهد» بلکه تقریباً همیشه جریان 
دارد. میان علم رایج و علم نامتعارف مراتب فراوانی وجود دارد؛ 
مراتبی که تفاوتشان کمی است» نه کیفی. در طول یک انقلاب علمی. 
«پیوستگی» بیش از آن است که کوهن می‌گوید؛ البته ممکن است 
پیش‌فرضها ابزارها و داده‌ها تغییر کند. اما یک «گسست کامل» رخ 


نمی دهد . 1 


۳ 5 انتقاداتی که بر مفهوم «تابع پارادایم‌بودن مشاهدات» وارد 
شده است. حتی اگر یک پارادايم جدید نظرها رابه سوی مسائل و 
متغیرهای جدید معطوف کند. باز هم داده‌های پیشین کنار گذاشته 
شپر تأکید می‌کند که ميان هر دو پارادایم متوالی» مجموعه مشترکی از 
واژگان وجود دارد؛ در غیر این صورت امکان هرگونه ارتباط یا 
تبادل‌نظر همگانی منتفی می‌شد. اگر دو پارادایم واقعاً «فیاس‌ناپذیر» 
بودند» نمی‌توانستند «ناسازگار» باشند؛ برای آن که بتوان دو پارادایم 


را «رقیب» خحواند» لازم است آن دو حداقل بر یک پدیدۀ مشتر 0 
قابل اطلاق باشند و برای توصیفب این «موضو ع» واحد؛ «محمولهای» 


فکر روز در آذر و دی منتشر کرد: 


تیج فاسفه ونان ۷ غو ای ۵ دبای وکی‌سی.کاتری ® ترجمۂ مهدی قوام صفری 


مشابهی به کار گیرند. 

به‌علاوه» پارادایم معین می‌کند کذام متفیرها باید مورد مطالعه قرار 
بگیرند» اما معین نمی‌کند ارزش آن متغیرها جقدر خواهد بود . ممکن 
است پارادایم در مقابل ابطال‌شدن مقاومت نشان دهد اما اگر 
بخواهیم علم» آزمون‌پذیر تجربی باقی بماند» نمی‌توانیم در مقابل 
انبوهی از داده‌های ناسازگار بی‌تفاوت باشیم. "۲ 

1-۴ . انتقاداتی که بر مفهوم «تابع پارادایم‌بودن معیارها» وارد 
شده است. در صورتی که مشاهدات و معیارها تابع پارادایم باشند» 
هیچ مبنای معقولی برای گزینش یکی از پارادایم‌های رفیب وجود 


۱ ندارد. هر پارادایم معیارهای خود را تعیین می‌کند و از همین رو هر 


استدلالی که له پارادایم اقامه شود دوری است. به این ترتیب 
«گزینش» امری دلبخواه و ذهنی است و بیش از آن که موضوعی 
منطقی باشد» موضوعی روانشناختی و جامعه‌شناختی است. لاکاتوش 
می‌نویسد : 
از نظر کوهن» تغییر علمی (از یک پارادایم به پارادايم دیگر) یک 
دگرگونی اسرارآمیز است که تابع ضوابط عقلی نیست و نمی‌تواند 
باشد. این «گوگونی یکسره در حوزة روانشداسی (اجتماهی) 
اکتشاف قرار دارد. تغییر علم؛ نوعی تغییر دین و هیچ معیار 
معقولی برای مقايسهُ [پارادایم‌ها] با یکلیگر وجود ندارد. هر پارادایم 


مشتمل بر معیارهای خود نیز هست. بخران نه تنها قواعد و نظریه‌های " 


" قدیمی» بلکه معیارهای مقبول ما را نیز می‌روبد و می‌برد. پارادایم 
جدید» عقلانیتی کاملاًجدید با ا هیچ معیاری که 


«فراپارادایم» باشدء وجرد ندارد. . تغییر» تابم سلیقه روز است. بنابراین 


از نظر کوهن, انقلاب علمی. پدیده‌ای غیرعقلانی است که موضو غ ۱ 


روانشناسی اغتشاشات است. ۲۹ 


بر سر همین مسأله است که منتقدان کوهن بیشترین حساسیت و 
هیجان را نشان می‌دهند و او را متهم به نسبیت‌گرایی» ذهن‌گرایی و 
نفی عقلانیت می‌کنند. تنها با ارجاع به یک جامعة خاص می‌توان از 
برتری یک پارادايم سخن گفت. واتکینز. > جزم‌انديشي موجود در 
«جوامع بستة» کوهن را با نقّادی مداوم موجود در «جوامع باز؛ پوپر 
مقایسه می‌کند و نتیجه می‌گیرد: «به نظر من» گویی کوهن جامعهة علمی 
را مشابه جامعۀ دینی می‌داند و علم را دين عالمان به شمار 
میاو خود پوپر منعتقد است : «در دورءً ماء اف‌سانه 
چارچوب ""» مهمترین حصار و حافظ عقل‌گریزی است... در علم» 
برخلاف الهیات» همواره می‌توان نظریه‌ها و چارچوبهای رقیب را 


مورد ارزیابی انتقادی قرار داد.» ۳ کوهن, علم متعارف را تحت . 


سلطه جزمهای غیرقابل نقد می‌داند؛ از «کیش» و «تغییر کیش» سخن 
می‌گوید و نمی‌تواند معیار مشخصی برای انتخاب یک پارادایم ارائه 
کند. به همین دلایل است که منتقدان او عینیت و عقلائیت مشغلۀ 
علمی را در حطر می‌بینند. 

کوهن برای پاسخدادن به منتفدانش» ضمیمه‌ای به چاپ دوم 
کتابش افزود و مقالات متعددی به رشته تحریر درآورد و به این 


ترتیب» دیدگاههایش را وضوح بخشید و در پاره‌ای مواضع»› آشکارا 
دیدگاههای خود را تعدیل کرد. از آنجایی که پاسخ کوهن په پاره‌ای 
از منتقدانش حاکی از آخرین مواضع اوست. لازم است جدیدترین 
رویکرد او را به هر یک از چهار موضوع فوق‌الذکر خلاصه کنیم: 

۱ معانی گوناگون «پا رادایم ». کوهن اکنون می‌کرشد دسته‌ای از 
خصایص گوناگون علم را که پیشتر تفکیک ناشده مانده بودند» از 
یکدیگر متمایز نماید. ابتدا منظزر از «پارادایم‌ها»» نمونه‌های مهم 
مشترک [میان عالمان] بود که کوهن اصطلاحا آنها را نمونه‌های 
شاخص ۲ می‌خواند. افراد بیش از آن که علم را از طریق قواعد 
صریح [علمی] بیاموزند» از طریق نمونه‌های عینی حل مسأله 
می‌آموزند. فرمولی نظیر ۶-۵ کارآیی چندانی ندارد» مگر آن که فرد 
بیاموزد چگونه آن را در وضعیتی جدید به کار گیرد. فرد «می‌آموزد 
که وضعیتها را همانند یکدیگر ببیند» و شباهتهای صورتبندی نشده را 
تشخیص دهد. کوهن معتقد است. «نمونه‌های شاخحص» مصادیق این 
قبیل شباهتها را معلوم می‌کنند و این امر به همان اندازه که برای 
پژوهشهای متعارف مهم است, برای [ آموزش ] دانشجویان علم نیز 
اهمیت دارد. 

کمن «مسجموعه‌ای از تعهدات گروهسي» عامتر را قالب 
تعلیمی ۶ می‌نامد .یکی از اجزای تشکیل‌دهندهُ هر قالپ تعلیمی, 
ارزشهایی هستند که به‌طور وسیع پذیرفته شده‌اند؛ ارزشهایی 
نظیرسادگی» سازگاری و دقت در پیش‌بینی (اين ارزشها را بايد در 
نسبت با معیارهای بعدی مورد بررسی قرار داد؛ تیم کوهن نیز 
تصدیق می‌کند که این ارزشها در جوامع علمی مختلف مشترکند) ۳ 
دیگر اجزای قالبهای تعلیمی, پاره‌ای تعهٌدات متافیزیکی است که 
ب‌وسیلۀ الگوهای خاص "۲ منتقل می‌شوند: 
اگر این کتاب را دوباره می‌نوشتم؛ توضیح می‌دادم که این تعهّداِ 
[گروهی]» در واقع اعتقاد به الگوهایی خاصن هستند و معنای الگو را 
آن‌قدر گسترده می‌گرفتم که الگوهای تقریباً پژوهشی را نیز دربربگیرد؛ 
الگوهایی از این قبیل که «جریان الکتریسته را می‌توان همچون یک 
سیستم هيدرو دینامیک در حال تمادل در نظر آورد» یا «رفتار 

مولکولهای گاز شبیه رفتار توپهای بیلیاردی است که کشسان هستند و 

حرکتی اتفاقی دارند.» به‌رغم آن که میزان تعهدات گروهی (که نتایج 
مهمی به بار می‌آورند) به الگوهای گوناگون (از الگوهای پژوهشی 
گرفته تا الگوهای هستی‌شناسانه) متفاوت است. هم؛ الگوها 

کارکردهای مشابهی دارند. بهعنوان مثال» الگوها به گروه 
کدام تشبیهات و استعارات. مرجُح یا مجاز هستند. به این ترتیب. 
الگوها از یک سو به یافتن آنچه «تبیین مقبول» یا «را‌حل درست 
جدول» تلقی می‌شود. مدد می‌رسانند و از سوی دیگر به تھی فهرستی 
:از «جداول حل نشده» کمک می‌کنند و امکان اززیابی 

از آنها را فراهم می‌آورند. ۸ 

کوهن با ارائة این تمایزات در واقع این رأی نخستین خود را 
که پارادایم یک دیدگاه کلی منسجم و یکپارچه است» تعدیل می‌کند. 
اا کهنظر کوفر هر را روابط 
متقابل اجزای گوناگون «قالبهای تعلیمی» با یکدیگر چیست 

ES‏ این تما 
.را تعدیل می کند» اما کماکان آن را قابل دفاع مي‌داند. 


می‌آموزند که 


اهمیّت هر یک 


او اکنون از «جامعهٌ علمی» سخن می‌گوید و این جوامع را صرفاً 


پراساس ویژگیهای جامعه‌شنا حتی‌شأن (نظیر الگوهای ارتباط متقابل 


در آن جوامع) از یکدیگر متمایز می‌کند, نه براساس پارادایم‌های 
پذیرفته شده در آن جوامع. برخی جوامع علمی» بسیار کوچک 
هستند و چه بسا فقط از صد دانشمند تشکیل شده باشند. ممکن است 
در ميان «مکاتب فکري» رقیب. تفاوتهای قابل ملاحظه‌ای وجود 
داشته باشد. اعضای یک جامعه علمی که دربارءٌ مسائل بنيادین 
متفق‌القولند ممکن است دربار؛ دسته‌ای از مسائل اختلاف نظر داشته 
باشند؛ مثلاً همه شیمیدانان قرن نوزدهم» قوانین مربوط به نسبتها در 
ترکیبهای شیمیایی را پذیرفته بودند اما دربارٌ وجود اتمها با یکدیگر 


اختلاف نظر داشتند . به‌علاوه. ممکن است (بدون هر‌گونه بحران 


مقدماتی) «خرده انقلابها» و «انقلابهایکوچکی» رخ دهند و 
گروههای کوچکی از متخصصان یک جامعهٌ علمی بزرگتر را 
از ری و ریز 
بخشترین نقشی که علم متعارف ایفا می‌کند» بسط و پرورش سنت 
مت رای فان است. به نظر او» طی بحرانهای عظیم. معمولا 
دامنه و دقت سنت [علمی] افزایش نمی‌یابد» پیش‌فرضهای آن سنّت 
مورد ارزیابی قرار نمی‌گیزند و شقوق بدیل جست‌وجو نمی‌شوند. * 

۳ «ترجمة» مشاهدات. کوهن نظریه «قیاس‌ناپذیری» خود را نیز 
تعدیل کرده است. هر چند که همچنان معتقد است زبان مشاهدتی 
خنثی وجود ندارد. به نظر کوهن. تبادل اطلاغات و افکار میان 
هواداران پارادایم‌های رقیب, امر نامحتملی نیست. «جهان و زبان 
روزمر؛ آنها و بخش اعظم جهان علمی لیشان مشترک است. به دلیل 
همین اشتراکات فراوان است که آنها می‌توانند تا حدود زیادی 
تفاوتهایشان را نیز شناسایی کنند.» " "هر کدام می‌تواند بکوشد تا یک 
پدیده را از منظر فرد دیگر ببیند و حتی سرانجام پیش‌بینی کند که او 
چگونه آن پدیده را تفسیر خواهد کرد. به نظر کوهن, این مسأله شبیه 
ترجمة زبان یک جامعه به زبان جامعةٌ دیگر است که کاری دشوار اما 
ممکن است یز قا یمه به گوهن اکان مره که یه آنه وخ 
کیش» می خواند» تا حدودی معتقد بماند. چرا که هر فرد می‌تواند با 
کمک ترجمه به جایی برسد که زبان جدیدی اختیار کند و با آن زبان 
پیندیشد و سخن بگوید. .. 

۴. «عقلانی بودن» گزینش یک پارادایم . کوهن را به نفی عقلائیت 
متهم کرده‌اند و او شدیداً به این امر معترض است. او می‌پرسد اگر 
علم عقلانی نباشد» چه چیزی عقلانی ابست؟ اما در عين حال برای 


آنکه عقلانیت علمی را واقعاً بشناسیم» لازم است با دقت به علم ۱ 
چشم بدوزيم. کوهن به منتقدانش خاطرنشان می‌کند که او همواره 


معتقد برده است برای گزینش پارادایم‌ها «دلایل جوب» و «براهین 
قوی» وجود دارد. او در ضمیمه کتابش, ارزشهای مشترک میان همه 
دانشمندان را با تفصیل بي پیشتری توضیح داده است : 
احتمالً ریشه‌دارترین ارزشهاء آنهایی هستند که با پیشگزییها ارتباط 
دارند: پیشگوییها باید صحیح باشند؛ پیشگوییهای کی بهتر از 
پیشگوییهای کیفی هستند؛ خطاهای غیرمحوری‌ای نیز که احتمالاً رخ 


کیان شمارۂ ۳۴ 


۲۴ 


کیان شمارة ۳۴ 


می‌دهند» باید در قلمروی خاص خود توضیحی مقنع و سازگار 
بیابند؛ و از این قبیل. به‌علاوه» ارزشهایی نیز برای داوری دربارةٌ همه 
نظریه‌ه! وجود دارد: در درجۀ اول و پیش از هر چیزء نظریه‌ها باید 
امکان تدوین و حل جدولها را فراهم آورند؛ در عين حال نظریه‌ها 
بايد ساده» واجد سازگاری درونی؛ پذیرفتنی و سازگار با سایر 
نظریه‌های رایج باشند. (فکر می‌کنم این یکی از نقاط ضعف کتاب من 
است که در آن ارزشهایی نظیر سازگاری درونی و بیرونی چندان. مورد 
توجه قرار نگرفه‌اند؛ این ارزشها هم منشأً بحرانند و هم ملاکی برای 
گزینش نظریه‌ها). ۲۲ 
البته کوهن تأکید می‌کند که این ارزشهای مشترک هیچ‌گونه قاعده 
خودکاری برای انتخاب پارادایم به دست نمی دهند» چرا که افراد در 
مقام داوری به انحای گوناگون از این ارزشها بهره می‌گیرند. بهعلاوه» 
همه برای این م ارزشها اهمیت یکسانی قائل نیستند . پحث و منازعه بر 
سر نظریه‌های بنیادین» شباهتی به بحنهای برهانی در حوز؛ٌ منطق و 
ریاضیات ندارد. سپس کوهن نتیجه‌گیری می کند که : 
از این رأی نسبتاً شناخته شده به‌هیچ وجه نمی‌توان نتیجه گرفت که 
دلایل خوب و قانم‌کننده وجود ندارند یا این دلابل نهایتا | نقشی قاطع 
در [تصمیم‌گیری ] گروه ایفا نمی‌کنند. همچنین نمی‌توان نتیجه گرفت که 
دلایل گزینش متفاوت با دلایلی است که معمولاً فلاسفهٌ علم فهرست 
می‌کنند یعنی: دفت». سادگی» ثمربخشی و نظایر آن. آنچه می‌توان نتیجه 
گرفت این است که این دلایل همانند ارزشها عمل می‌کنند و افراد و 
گروههایی که چنین ارزشهایی را پاس می‌دارند» آنها را به انحای 
گوناگون به کار می‌گیرند. اگر دو نفر» به عنوان مثال؛ بر سر مربخشي 
نسبی نظریه‌هایشان با. یکدیگر اختلاف نظر داشته باشند یا اگر در این 
زمینه متَف‌القول باشند اما بر سر اهمیت نسبي «مربخشی به‌عنوان 
ملاکی برای گزینش» اختلاف نظر داشته باشند, نمی‌توان گفت که یکی 
از طرفین اشتباه کرده است. همچنین نمی‌توان نظر یکی از طرفین را 
غیرعلمی خواند. هیچ روش تصمیم‌گیری سیستماتیک و بی‌طرفانه‌ای 
برای گزینش نظریه‌ها یت 
و 
کوهن برای موجه ساختن این تنوع داوریهای فردی» روشی عمل 
گرایانه [یا پراگماتیک] پيشنهاد می کند . اگر هر فرد به محض آنکه 
پارادایم قدیمی‌اش دچار مشکل می‌شود. آن را رها کند. تلاشهای 
عالمان به جای آنکه باعث رشد و تکامل سیستماتیک علم بشود. 
معطوف به ناهنجاریها و بصروف یافتن پارادایم‌های بدیل می‌شود و 
البته این تلاشی عبت و نسبتاً بی‌ثمر خواهد بود . از سوی دیگرء اگر 
هیچ کس پارادایم‌های جدید و بدیل را په جد نپذیرد. دیدگاههای 
کاملاً جدید هرگز نمی‌توانند به درجه‌ای از بلوغ و کمال برسند که 
مقبولیت عام بیابند. کثرت داوریها از این حیث مخاطره‌آمیز است که 
امکان دستیابی به هررگونه قاعدۂ واسحدی را منتفی می‌کند. اما واقعیت 
این است که ارزشهای پذیرفته شده‌ای وجود دارند که برقراری 
ارتباط را مجاز می‌دارند و درنهایت باعث پدیدآمدن اجماع علمی 


می‌شوند. در مجموع» این ارزشها.ملاکهایی به دست می‌دهند که به 
مدد آنها می‌توان رفت‌وآمد متوالي نظریه‌ها در تاریخ علم را نوعی 
پیشرفت واقعی به حساب آورد . این یک موضع نسبیت‌گرایانه نیست 
و من به همین معناست که جداً به پیشرفت علمی اعتقاد دارم.» " 
بنابراین» کوهن خود را از اتهام نفی عقلانست و نسبیت‌گرایی مبرا 
می‌دا ند . 
اما برعی از منتقدان کوهن هنوز قانع نشده‌ا ند . شپر» در مقاله‌اش 
دربارهُ نوشته‌های اخیر کوهن» همان برچسبها را به او می‌زند: 
این دیدگاه همجنان دیدگاهی نسبیت‌گرایانه و صد عقل‌گرایانه استت .۰ 
به نظر می‌رسد کوهن مدعی است که پاره‌ای دواعی و عوامل مستقل 
از پارادایم وجود دارند که مبنایی معقول برای پدیدآوردن و پذیرش 
پارادایم‌های جدید فراهم می‌آورند؛ اما در واقع او موضع پیشین خود 
را ترک نکرده است» زیرا «دلایل» را از جنس «ارزشها» می‌داند: یعنی 
وارهٌ «دلایل» را نادرست به‌کار می‌برد. ظاهراً او مدعی است که در 
علم پیشرفت وجود دارد؛ اما او به صراحت می‌گوید همه دلایلی که در 
مقام ارزیابی اقامه می‌شوند از جنس «ارزشها» هستند و به این ترتیب 
ما می‌مانيم و همان نسبيت‌گرايي پیشین... من کوشیده‌ام دو نکته را 
آشکار نمایم» یکی این‌که دیدگاه کوهن» نافی عینیت و عقلانیتٍ کار و 
ار E‏ 
نامقنع است. ۴ / 
شپر» «عقلانیت» را تعریف نمی کند» اما ظاهراً آن را معادل 
«انتخاب ضابطه‌مند» می‌داند. ظاهراً دیدگاه کوهن به این دلیل» 
«ضدعق لگرایانه» خوانده می‌شود که او هنوز معتقد است انتخاب 
پارادایم‌هاء به ارزشهایی که توسط «کل جامعه‌علمی» پذیرفته شده‌اند 
متکی نیست. به هر حال» این قبیل انگزدنهاء کمک چندانی به ما 
نمی‌کنند تا دريابيم که انتخابها بها در حوزۀ علم چگونه است يا چگونه 
پاش باشد: 


۱-۳. معیارهای ارزیابی در علم 
من در این بخش از مقاله, رأی خود را دربارة «معیارهای انتخاب در. 
علم» عرضه می‌کنم. این رأی. جامع مهمترین آرای کوهن پس از 
تجدیدنظر و مهمترین آرای منتقدان اوست. در مقایسه با 
«عینیت گرايي» تجربه‌گرایان اولیه و همچنین «ذهنیت گرایی»ای که 
بسیاری از خوانندگانٍ نخستین چاپ کتاب کوهن در این کتاب 
یافته‌اند» رأی من احتمالا کمتر ی و اما میدوارم 
قطن ع رای تمر د .این ری وو مد و ارا 
دین نیز نتایج و مدلولاتی دارد که در بخش بعدی مقاله مورد تحلیل 
قرار خواهد گرفت. من دربارۂ این جنبه‌های علم رای خود را ابراز 
خواهم کرد: 

۱) مشاهدات» 

۲) نظریه‌ها و مدل‌های نظری» 


فکر روز در آذر و دی منتشر کرد: 


تیچ فلسفه یونان ٩۱‏ اکسمندر .الاگىيىمنىن ® دبلیوكى. سی. گاتری ® ترجمۀ مهدی‌قوام‌صفری ‏ 
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۳) «سنتهای پژوهشی» (کوهن) یا «برنامه‌های پژوهشی» 
(لاکاتوش) که در هر دوره در قالب نمونه‌های کلیدی («نمونه‌های 
شا خحص») اراثه می‌شوند» ۱ 

و ۴) پیش‌فرضهای از ی دربارء ماهیتِ موجودات 
مود 
در این «نقشه»» «نمونه‌های شاخص و کلیدی» نقش عملی و 
مهمی ایفا می‌کنند که ایفای آن از عهدهٌ «قاعده‌های صریح» چندان 
برمی‌آید: با کمک این نمونه‌هاست که دانشجویان مبتدی» نحوة 
مواجهه با مسائل رسمیت‌یافته در یک سنت پژوهشی را فرا می‌گیرند؛ 
به‌علاوه» این نمونه‌ها وظیفهٌ هدایتِ برنامه‌های پژوهشي یک جامعه 
علمی را نیز برعهده دارند. اما «نمونه‌های شاخص» معیارهای لازم 
برای گزینش یک نظریه را به دست نمی‌دهند و می‌توان آنها را مستقل 
از پیش‌فرضهای مابعدالطبیعی مورد بررسی قرار داد. مدلی .که در یک 
وضعیت جدید ارائه می‌شود تحت‌تأثیر سنت است. در این جاء 
مدل‌های نظری (مانند مدلی که مولکولهای گاز را به توپهای بیلیارد 
تشبیه می‌کند) همراه با نظریه‌هایی مورد بحث قرار می‌گیرند که 
محصول آن مدل‌ها هستند و امکان آزمون مدل‌ها را فراهم می‌آورند. 


اکنون در چارچوب این «نقشه». بعضی از نتایج مباحث پیشین را . 


مورد بحث قرار می‌دهم 

اول هم داده‌ها گرانبار از نظریه‌اند اما نظریه‌های رقیب. 
قیاس‌ناپذیر نیستند. زبان مشاهدتی خالص وجود ندارد؛ تمایز ميان 
نظریه و مشاهده, تمایزی نسبی» وابسته به ملاحظات عملی و متکی به 
زمینه "است. اما هواداران نظریه‌های رقیب می‌توانند در زبانهای 
مشترک یا مواضع تداخل بیابند . آنها می‌توانند 
مشت رک را TT‏ 
به مشاهدات مشترک طرفین است. به نظر من به این ترتیب بهتر 
می‌توان توضیح داد که طی منازعه بر سر مسائل بنیادین (نظیر 
منازعاتی که بر سر نظریهٌ نسبیت و نظریهٌ کوانتوم درگرفت) طرفین 
منازعه. چگونه دربارۂ مشاهدات با یکدیگر گفت‌وگو می‌کنند. کوهن 
این گفت‌وگوها را به «ترجمه» تشبیه می‌کند» چنانکه گویی طرفین هیچ 


مشاهدتی» هسته‌های 
این هسته‌های 


واه مشت ر کی برای مفاهمه در اشختیار ندارند» ولی توصیفب توق بهتر , 


از توصیف کوهن به نظر می رسد» همچنین در مقایسه با دیدگاه کوهن 
و فایرابند» این دیدگاه در میان «مشاهدات» و «قوانین» قبل و بعد از 
انقلاب, به پیشرفت و تداوم بیشتری قائل است و به همین دلیل» بیش 
از آنها قائل به افزایش و تراکم [علم] در طول تاریخ است. 

انتقال از یک نظریهٌ کلان به یک نظرية کلان دیگر» چیزی بیش از 
یک «تحول گشتالتی» است. پس از این انتقال به وجوه.دیگری از 
پدیده‌ها توجه می‌شود؛ مسائلی تازه» متغیرهایی تازه و نسبتهایی تازه 
طرف توجه قرار می‌گیرند. وضعیتهای آشنا و مأنوس, به شکل 
جدیدی دیده می‌شوند. به‌علاوه, ممکن است نقد و تفسیر مجدد 
پاره‌های تفسیری مشاهدات» ضرورت بیابد تا آنجا که بتوان گفت 
«داده‌ها» تغییر کرده‌اند. اما این امر معمولاً مستلزم پذیرش مجدد 
مشاهداتی است که پاره‌های تفسیری آنها مورد شک و تردید واقع 
نشده است. به هر حال حتی در یک تحول گشتالتی نیز تعدادی از 
خحطوط تصویرء دست‌نخورده باقی می‌مانند. البته برخحلاف تحول 
گشتالتی» در علم برای ترجیح یک تفسیر بر تفسیر دیگر معیارهایی 
وجود دارد - هر چند همچنان که خواهم گفت» این معیارها در 
مراحل اولیه و هنگامی که نظریه‌های کلان و فراگیر برای نخستین بار ` 


برع منرت ی ی بان می ور 
ثانیاء نظریه‌های کلان در مقابل ابطال شدیداً مقاومند اما 
«مشاهده». این نظریه‌ها را تا حدودی کنترل می‌کند. پیشاپیش نمی‌توان 
هیچ تجربه‌ای را «تجربة سرنوشت‌ساز» به شمار آورد. اما میزان 
آسیب‌پذیری بخشهای مختلف علم در مواجهه با موارد نقض, بسیار 
متفاوت است .گر قانونی که از روابط ميان چند منتغیر 
نسبتا «مشاهده‌پذیر» حکایت می‌کند متکی به یک نظریه نباشد, وقوع 
مکرّر چند مورد نقض, آن روابط را مورد تردید قرار خواهد داد. 
نظریه‌ها. علی‌الخصوص نظریه‌های کلان در مقابل ابطال مقاومت 
بیشتری نشان.می‌دهند» اما چنین نیست که ناهنجاریهای فزاینده یا 
تعدیلهای مکرّر نظریه (به کمک تبصره‌هایی که مبنای تجربی یا نظری 
محکمی ندارند) همواره مورد چشم‌پوشی قرار گیرند. آنچه یک نظریة 
۳ را از اعتبار می‌اندازد» بیش از آن که شواهد مخالف آن نظریه 
شد» ظهور یک نظریهٌ جایگزین است؛ ما باید تقابل میان نظریه و 
تجربه را تقابل دو جانبه ساده‌ای تلقی کنیم, در واقع میان نظریه‌های 
رقیب و مجموعهٌ داده‌ها (که به انحای گوناگونی قابل تفسیرند) تقابلی 
پیچیده وجود دارد. برنامه‌های پژوهشی حتی بیش از نظریه‌ها, در 
مقابل تغییر مقاومت نشان می‌دهند, اما چه بسا با ظهور یک برنامه 
پژوهشی جدید, برنامهٌ پژوهشی پیشین کنار گذاشته شود, به شرط آن 
که برنامةٌ جدید بتواند داده‌های موجود را بهتر تبیین کند, ناهنجاریها 

را مرتفع نماید و پدیده‌های جدیدی را پیش‌بینی کند. 
تعهد به یک سنت پژوهشی و اصرار بر یک برنامۀ پژوهشی برای 
علم مفید است «کوهن و لاکاتوش در این زمینه اتفاق نظر دارند). 
فقط هنگامی قابلیتهای پنهان یک برنامُ پژوهشی به‌نحوی سیستماتیک 
کشف می‌شود و مورد بهره‌برداری قرار می‌گیرد که دانشمندان مصرانه 
بر آن برنامه پای بفشارند و به‌راحتی از آن دست نکشند. آیا ایجاد 
تعادل و توازن ميان «نمادی» و «تعهد» ممکن و مطلوب است؟ در 
تصویری که کوهن (پس از تجدیدنظر) از علم متعارف ترسیم می‌کند» 
جامعهُ علمی واجد تنوع فراوانی است, از جمله گروههای کوچک 


رقیب و «مکاتب فکری» رقیپ در آن دیده می‌شوند. حمایت پوپر از ۰ 


«نمّادی مداوم» («همواره می‌توانیم از چارچوبهایمان خارج شویم») 
و دفا ع فایرابند از تکثر نظریه‌های بنيادین بدیل درهمه حوزه‌ها و همه 
زمانها («تنوع نظریه‌ها» «انقلاب مداوم») غير واقم‌بینانه به نظر 
می‌رسد. چنین اهدافی حتی اگر دست‌یافتنی هم باشند موجب 
هدررفتن نیروهای انسانی در عرصهٌ علم می‌شوند. به نظر کوهن. 
فعالیت اغلب دانشمندان هنگامی ثمربخش است که در چارچوب 
مفروضاتِ مقبول کار کنند (مگر آنکه نظریه‌های رایج به ورطهٌ 
مشکلات بزرگ بیفتند)؛ این رأی کوهن هم به لحاظ استراتژیک و هم 
بنأبر ملاحظات تاریخی» رأیی موجّه است. 

ثالث هیچ قاعده‌ای برای گزینش یک برنامة پژوهشی وجود ندارد 
اما معیارهای ارزیابی مستقلی و جود دارد . معیارها را بیش از آنکه از 
طریق فراگیری اصول و قواعد صریح بیاموزيم» از ریق مطالعهة 
«نمونه‌های شاخحص» فرا می‌گیریم, اما این معیارها در میان بسیاری 
از نمونه‌های شاخص مشترکند و می‌توان آنها را مستقل از این 
نمونه‌ها تقریر کرد. دانشمندان معمولا در چند حور مختلف و مرتبظ 
آموزش می‌بینند و نمونه‌های شاحص این حوزه‌ها تقریباً شبیه یکدیگر 
هستند؛ بنابراین معیارهای آنها صرفا به یک سئّت خاص تعلق 
ندارد. *" همان‌طور که پیش از این بیان شد» مهمترین معیارها 
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از سادگی» سازگاری» و گستردگی و تنوع شواهد تجربی 
۱ ید (از جمله پیش‌بینی‌های دقیق و پیشگویی کشف پدیده‌های 
۳ اما هیچ قاعده و راهنمای خاصي برای نحوة إعمال اين 
معیارها وجود ندارد . به بیان کوهن «هیچ روش تصمیم‌گیری 
سیستماتیکی برای گزینش نظریه‌ها وجود ندارد که اعمال آن همه 
افراد یک گروه را به تصمیم واحدی برساند.» با این حال, معیارها 
آنچه را کوهن «ارزشهای مشترک» و «دلایل خوب» برای گزینش 
می‌شواند, به دست می‌دهند. . آنها «عوامل مهم تعیین کنندة رفتار گروه 
هستند. حتی اگر اعضای گروه آنها را به نحو یکسان به کار نگیرند». 

در مراحل اولیّه‌ای که یک نظريه کلان مطرح می‌شود و به‌عنوان 
یک برنامۀ پژوهشی بسط می‌یابد, معیارهای تجربی به‌ندرت نقش 
مهمی ایفا می‌کنند . حوب است از تاریخ نظرية نسبیت نسبیت شاهدی نقل 
کنم: آزمایش مایکلسن - مورلی در اغلب متون درسی که به آن 


اشاره می‌کردند» نقش چندان مهم و سرنوشت‌سازی نداشت ت. در 


حقیقت» همه قراین و شواهد تجربی‌ای که توجّه آیلشتاین را به خود 
جلب کردند از ب پنجاه‌سال پیش در دسترس بودند؛ او تا مدتها بعد از 
تایج آزمایش مایکلسن - مورلی بی‌خبر بود. آنچه ابتدا علاق او را 
برانگیخت.» سادگی و سازگاری بود (علی‌الخصوص تقارن صوري 
معادلاتِ میدانهای الکتریکی و مغناطيسي در حال حرکت) ۲۲ 
همچنین در مراحل اولیَةٌ ظهور یک نظریهُ جدید, قضاوت افراد در 
حصوص یزان اهمیت معیارهای گوناگون» بسیار مُتنوع است (اين 
نکته‌ای است که کوهن آن را بیان کرده است). به همین دلیل هنگامی 
که ابتدا نظریۀ کوانتوم بور مطرح شد. ناسازگاری این نظریه با 
مفروضات فیزیک کلاسیک, عده‌ای از فیزیکدانان را بسیار مشوش و 
نگران کرد در حالی که سایر فیزیکدانان این ناسازگاری را در مقایسه 
با دقت پیش‌بینی‌های نظریهُ کوانتوم» » کم‌اهمیت تلقّی کردند. 

معیارهای ارزیابی نظریه‌ها. در ارزیابی برنامه‌های پژوهشی نیز به 
دای و ی ی وجود 
ندارد. کنارگذاشتن یک برنامه پژوهشي مقبول, به دو عامل عمده 
بستگی دارد: [۱] قضاوت [عالمان] درباره ميزان اهمیتٍ 
ناهنجاریهاء اسازگاریها و مسائلی که در چارچوب آن برنامۀ 
پژوهشی حل انشده‌اند (اهمیت این امور گهگاه بیش از آن است که 
لاکاتوش می‌گوید) و [۲] وعده‌هایی که برنامةٌ پژوهشی جدید می‌دهد. 
همان‌طور که لاکاتوش عقیده دارد» هیچ قاعدۀٌ روشن و صریحی بای 
اتصمیمگیری در این زمینه وجود ندارد و هرگونه تعجیل یا تأخیر بیش 
از حد در تغییر برنامه پژوهشی» > خطرناک است . ممکن است صحخت 
یک تصمیم چند ده بعد آشکار شود, اما البه این امر کمک چندانی 
به منازعات علمی پیش از خود نمی‌کند . با این حال» به دلیل وجود 
معیارهایی که مقبول همۀ دانشمندان است» می‌توان این قبیل 
تصمیم‌گیریها و دلایل آنها را به بحث گذاشت و امیدوار بود که 
درنهایت اتفاق‌نظر حاصل آید. 

به این ترتیب» نظریه‌ها و برنامه‌هاء نه اثبات مي‌شوند و نه ابطال 


فک روت در ادر ودی مر کرو 


تا كت #فلسفه ونان ۵ قبٹاغورس. فناغوریان فد .سی» ی گاتری ۵ ترجمذ سهدیقوام‌صفری 


بلکه به‌وسیلة معیارهای گوناگون مورد ارزیابی قرار می‌گیرند. 
علیالخصوص در مراحل اولیّه‌ای که یک نظریۀ عام و مجادله‌برانگیز 
مطرح می‌شود و در هنگامی که تصمیم گرفته می‌شود که یک برنام 
پژوهشي بسط یافته کنار گذاشته شود و یک برنامۀ جدید» اما بسط 
نایافته پذیرفته شود «ارزیابی» عملاً یک قضاوت شخصی است . در 
چنین شرایطی, دانشمند بیش از آنکه به کامپیوتری در حال محاسبه 
شبیه باشد, به یک قاضی شییه است که در محاکمه‌ای دشوارء شواهد 
را سبک و سنگین می‌کند. چنین فضاوتی قابل تحویل به قواعد صوری 
نیست» اما در عین حال می‌توان آن را به براهین معقول متکی کرد و با 
معیارهای مورد اجماع ارزیابی نمود. مسئلین نشربات و شوراهای 
علمی باید از اختیارات وسیعی برخوردار باشند تا بتوانند به کسانی 
که در پی ارزیاپی ایده‌های جدید هستند» بورس‌های پژوهشی اعطا 
کنند و یکی از دلایل این ن امر آن است که نمی‌توان هیچ قاعدهُ روشنی 
[برای ارزیابی ایده‌ها و نظریه‌های جدید] ارائه کرد. 

رابعاً» حتی مفروضات متافیزیکی نیز که کمتر [از نظریه‌ها و 
برنامه‌ها] تن به اثبات یا ابطال تجربی می‌دهند» کاملاً مصون از تغییر 
نیستند. من با این رأی کوهن موافقم که دانشمندان دربار؛ نوع ذواتٍ 
موجود در ور عقیدءً خاصی دارند» یعنی پاره‌ای تعهدات 
وجودشناختی * دارند (برخلاف آنچه لاکاتوش می‌گوید, دانشمندان 
صرفاً تعهدات روش‌شناختی ندارند» یعنی صرفاً در جست‌وجوی 
استراتژی‌های پژوهشي ثمربخش نیستند). فیزیکدانان که شاهد توفیق 
چشمگیر مکانیک نیوتنی بودند» آن را نمونه‌ای شاخص برای 
نظریه‌پردازی به‌شمار آوردند و در عين حال مقولات و مفاهیم مندرج 
در آن را حاکی از ذواتِ سازندۀ عالم دانستند. این نظریه, مفروضاتی 
نیز در زمینه نم علیت, تأثیر از راه دور و سایر حصایص بنسادین 
عالم داشت. در حوزه‌های گوناگون از ستاره‌شناسی تا شیمی و 


و یی تا 


قرار می‌گرفت (مفروضات و مقولاتی که مهم و موثر تلقّی می‌شد). 
حتی شاید بتوان گفت که این مفروضاتِ متافیزیکی به تدریج به 
دیدگاهی عام دربار؛ عالم تبدیل شده بود؛ دیدگاهی که واقعیت 
[عالم ] را «مادهٌ متحرک» به شمار می‌آورد. 

البته ممکن است اتفاقات زیادی رخ دهد که در نتیجه آنها: 
سیطرةٌ مجموعه‌ای از مفروضات متافیزیکی از میان برود. ممکن است 
بخشهای مختلفی از یک برنامهٌ پژوهشی» عامل توفیق آن برنامه تلقّی 
شوند» یعنی ممکن است بخشهای مختلفی از برنامه, مورد تاکید فرار 
گیرند. همچنین» , ممکن است در یک یا چند حوزه» برنامه پژوهشي 
جدیدی که مبتنی بر مفاهیم کاملاًمتفاوتی است» جایگزین برنامةٌ قبلی 
شود. ممکن است توجه و تعلق a‏ ی و و 
علمی جدید یا به انوا ع جدیدی از تجربهٌ انسانی» معطوف شود؛ در 
نتیجه, ممکن است این سژال پدید آید که چرا مفروضاتِ متافيزيکي 
یک حوزه به سایر حوزه‌ها تسرّی داده شده و به‌عنوان مقولاتی تفسیری 
که دیدگاهی عام دربارءٌ عالم به دست می‌دهند» مورد استفاده قرار 


مرکز پخش: ۸۳۷۵۰۵ 


گرفته‌اند. همچنین در طول تاریخ» مفروضات متافیزیکی نسبت به 

تحولات آرا و نظریات سایر حوزه‌های تجربهٌ انسانی حساس بوده‌اند. 

موضعی که من انخاذ کرده‌ام» با واقع‌گرایی انتقادی قابل جمع 

است. تاریخ علم بیش از آنکه حاکی از یکپارچگی و انباشت سادد 

علم باشد» حاکی از جابه‌جاییهای عظیم دز پارادایم‌هاست؛ به این 

ترتیب نمی‌توان به واقع‌گرایی خام پایبند ماند. به همین دلیل است که 
ماری هسه می‌نویسد : 

تاریخ علم این نکته را به خوبی آشکار کرده است که نظریه‌هایی که 

متوالیاً پذیرفته شده‌اند» غالباً با یکدیگر تناقض مفهومی جدّی داشته‌اند. 

مثلاً توصیفاتی که نظریه‌های اتمی متوالی» از ماهیت ذرات بنیادین به 

دست داده‌اند فاقد یا گیل بوده و ذاقنا ميان «تداوم» و 

«گسست»» میان «مفاهيم میدانی» و «مفاهیم ذزه‌ای» و حتی ميان 

«توپولوژی‌های گوناگون فضا» نوسان کرده است. *۳ 

ز سوی دیگر» تداومی که در تاریخ علم دیده می‌شود بیش از آن 
است که از آثار فایرابند و یا از آثار اولیه کوهن برمی‌آید. در این 
آثار» «حقیقت» امری است کاملاً تابع نظامهای زباني قائم به ذاتی که 
تحت سلطهٌ پارادایم‌های گوناگون هستند. قبلا در این باره بحث کردم 
که پس از تغییر پارادايم‌ها نیز مشاهدات و قوانین پایه محفوظ می‌مانند 
(حداقل در قالب موارد محدود به شرایط خاص)؛ معمولا هر نظریۀ 


جدید توضیح می‌دهد که چرا نظریه قدیمی» خوب و کارآمد بوده . 


است و جرا دجار محدودیت شله است. 

خلاصه کنم: در طرحی که به‌طور خلاصه عرضه کردم» سه اصل 
«ذهنی» را پذیرفته‌ام: (۱) همه داده‌ها گرانبار از نظریه‌اند, (۲) 
نظریه‌های کلان, در مقابل ابطال شدیدا مقاومت نشان می‌دهند و (۳) 
هیچ قاعده‌ای برای گزینش یکی از برنامه‌های پژوهشی وجود ندارد. 
به این ترتیب می‌توان شاخصترین آرای کوهن دربارة پارادایم‌ها را 
پذیرفت. یعنی اهمیت «نمونه‌های شاخحص» در انتقال یک ستّت 
علمی» و ارزش استراتژيک تعهد ورزیدن به یک برنامۀ پژوهشی. در 
عین حال من سه اصل. دیگر را که معتقدم برای «عینیت» علم ضرورت 
دارند نیز پذیرفته‌ام: (۱) نظریه‌های رقیب» قیاس‌ناپذیر نیستند» (۲) 
مشاهده» تا حدودی نظریه‌ها را کنترل می‌کند و (۳) پاره‌ای معیارهای 
ارزیابی وجود دارند که از برنامه‌های پژوهشی خاص مستقل هستند. 


8 پارادايم‌ها در دين 


.-١‏ تعهد به پارادایم‌ها 
اکنون خوب است که برخی شباهتهای میان تعهد به یک پارادايم دینی 
و تعهد به یک پارادایم علمی (یعنی یک سنت پژوهشی که به‌وسیلۀ 
نمونه‌های شاخص یا نمونه‌های كليدي تاریخی منتقل می‌شود) را با 
دقت بیشتری مورد ملاحظه قرار دهیم. اولا لازم است اهمیت جامعة 
علمی را که در آن دانشمندان هر دوره با یکدیگر دادوستد دارند. 
مجدداً یادآوری کنم. نه علم امری فردی است. نه دین. دين امری 
جمعی است, حتی عرفان نیز متاثر از یک سنت تاریخی اشت. هر 
فرد عالم یا دیندار به هر حال به یک جاع خاص متعلّق است و 
نحوةٌ اندیشیدن و عمل‌کردن همان جامعه را اخذ می‌کند. 

ثانی؛ وقایع سرنوشت‌ساز تاریخی, نقش اساسی در انتقال یک 
سنت دارند. مکانیک نیوتنی نقش یک نمونه شاخص را برای فیزیک 


کلاسیک ایفا کرد. هر جامعه با به خاطرآوردن وقایع کلیدی و مهم به 
تعیین هویتِ خویش کمک می‌کند. به نظر می‌رسد کوهن معتقد است 


.آنچه به‌عنوان نمونه‌های شاخص به متون درسی راه می‌پابد» بیش از 


آنکه وقایع تاريخي واقعی باشد» شکل منقح و آرماني آن وقایع 


است. وقایع زندگی موسی. بودا و مسیح نیز در تعریفی که یک جامعه 


دینی از خود به دست می‌دهد. نقشی تقریبا مشابه بازی می‌کند. آنجه 
[بر مومنان] تأثیر می‌گذارد» زندگی آرمانی شدة قذیسین و حکایات 
منقحی‌اند که در کتابهای مقدس ددج شده‌اند - البته در مورد دین. 
تلاش برای دستیابی به یک تاریخ موثق, (نظیر نقّادی کتاب مقدس. 
یافتن مسیح تاریخی و غیره) صرف‌نظر از محدودیتهایش, به لحاظ 
دینی مهم تلقی می‌شود. به‌علاوه, سّت دینی برخلاف سنت علمی در 
غالب موارد» کاملا و آشکارا پیرامونٍ خاطرهٌ افرادی که نقش 
نمونه‌های شاخص را ایفا می‌کنند» سازمان منی‌یابد. جنبه‌های خاص 
زندگی این افراد شاخص, معیارهای چگونه زیستن و چگونه 
اندیشیدن را در اختیار جامعه قرار می‌دهد. . 

من در جای دیگری دربار؛ شأن آن دسته از وقایم تاریخی که 
جامعهُ دینی آنها را وحیانی تلقی می‌کند. بحث کرده‌ام. "۲ در آن 


تعبیرناشده‌ای وجود ندارد و آنچه در اختیار ماست. اصل گزاره‌های 
وحیانی نیست. بلکه گزارشی انسانی است از وقایع تاریخی که 
[دینداران] معتقدند انسان و خدا در آنها مشارکت داشته‌اند. وقایع 
وحیانی» به تجربهُ کنونی ما معثا و وضوح می‌بخشند و ما را به دري 
موجودی که حضوری کیهانی دارد» قادر می‌سازند. «گدذشته» 
راهنمای تفسیر و تعبیر «امروز» است؛ لحظاتی خاص در تاریخ 
وجود دارد که نیروهای موثر در تاریخ را آشکار می‌کند. روشن 
است که «نمونه‌های شاخحص» یک جامعهة دینی بیش از «نمونه‌های 
شاخحص» یک جامعه علمی در زندگی جاري افراد آن جامعه نقش 
تعیین کننده دا رند. ۱ ۱ 

. گهگاه گفته می‌شود که ميان تعهد (که لازمة دیانت است) و 
موقتی‌بودن علم ناسازگاری و جود دارد. بازیل میچل معتقد است: که 
اعتقادات دینی» «اموری ایمانی» هستند. نه «فرضیه‌هایی موّت». اما 
اگر به‌جای مقایسة ستّتهای دینی با فرضیه‌های علمی, آنها را با 
سنتهای پژوهشی قیاس کنیم. خواهیم دید که ناسازگاری فوق‌الذکر 
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1 دینیاش 


اهمیت چندانی ندارد. "در بخش اول مقاله گفتم که هر دانشمند به 
یک سنت خاص متعهد است و به جای آنکه آن سنت را به راحتی 
رها کند» مصزانه به آن وفادار می‌ماند و به این ترتیب قابلیتهای 
پنهانش را کشف می‌کند. به نظر لاکاتوش, این تعهٌّد» یک تصمیم 
روش‌شناختی آگاهانه است: «هستۀ مرکزی».هر برنامه, ابطال‌ناپذیر 
تلقّی می‌شود تا امکان بسط و توسعهُ آن برنامه فراهم آید («راهنمای 
ایجابی»). اما کوهن معتقد است که «تعهد». ناشی از پیش‌فرضهای 
ناخودآگاهی است که جامعهٌ علمی برگرفته و همه طرق اندیشیدن در 
آن جامعه را متأثر کرده است (به نظر من» رأی کوهن پذیرفتنی‌تر 
است). ۱ 
این دیدگاه لاکاتوش که تعهد علمی» یک تصمیم روش‌شناختي 
آگاهانه است با دیدگاه قائلین به اختیار در حوزهٌایمان دینی قابل 
مقایسه است. ویلیام جیمز از «ارادة معطوف به اعتقاد ورزیدن» 
نمی کویدا هر برد اا ی که 1و اعتقادات 
صادق هستند» تا به این ترتیب قابلیتهای مثبت آن اعتقادات 
کی با E‏ 


سفر اکتشافی به آن نیاز داریم؛ او می‌گوید که ایمان دینی مانند 


تصمیمی آگاهانه است که فرد برای پذیرش و حمایت از یک طرح 
پژوهشی اتخاذ می‌کند. ۲ فردی که به «کارآیی عملی» تعلق خاطر 
دارد. ممکن است حتی هنگامی که قراین کافی در اختیار ندارد. 
قاطعانه تصمیم به «عمل» بگیرد؛ اگر داوری را همواره به تصویق 
بيندازيم» امکان «عمل» را از دست خواهیم داد. البته برای من جای 
تعجب است که ایمان دینی را یک تصمیم عملی - روش‌شناختي 
محض به شمار می‌آورند. به نظر من» دینداران نیز همانند عالمان» 
تعهدات وجودشناشتی دارند؛ اگر افراد پروای «صدق» اعتقادات 
خود را نداشته باشند» راه را برای پذیرش دلبخواهی افسانه‌های مفید 
باز کرده‌اند. ویليام جیمز خود معترف بود که به جای سخن گفتن از 
«ارادة معطوف به اعتقاد ورزیدن» باید از «حقّانیتِ اعتقاد ورزیدن» 
سخن گفت چرا که وی می‌دانست خیالبافانه اندیشیدن, خطرناک 
است و ممکن است فرد را از پذیرش شواهد تازه بازدارد. 

البته در ایمان دینی» نگرشهای خاصی وجود دارد که در تعهد په 
یک سنت علمی وجود ندارد. از دید کتاب مقدس» ایمان عبارت 
است از توکل, اعتماد و سرسپردگی. ایمان دینی نیز همانند ایمان به 
یک دوست يا ایمان به یک پزشک. «ایمانی کورکورانه» نیست. چرا 
که با تجربه ارتباط وئیقی دارد. البته ایمان زرزیدن (آن هم در غیاب 
اثبات منطقی) مستلزم خطرکردن است. ازدواج نیز نوعی «ایمان 
مخاطره‌آمیز» است, اما نه به این دلیل ساده که توفيق ازدواج ج قابل 
پیش‌بینی نیست, بلکه به این.دلیل که نیازمند اعتماد و تعهد شخصی 
است. در کتاب مقدس نیز ایمان» «سرسپردگی» و «اخلاص» است. 
اما تمامی این نگرشها مبتنی بر مفروضاتِ اعتقادی است. یعنی تا 
کسی اعتقاد نداشته باشد که خدا زجود دارد. نمی‌تواند به او توکل 
کند. همان طور که پرایس نشان داده است. «معتقد بودن به» "۲ یک 


فکر روز در آذر و دی منتشر کرد: 


تاریخ فلسفه بونان ٩‏ ها 


فرد هم بیان نوعی «نگرش» نسبت به اوست و هم بیان نوعی «اعتقاد» 
دربارۂ او (معتقد بودن که» ۲۳)؛ یعنی نمی‌توان آن را یک نگرش 
شخصي صرف یا یک اعتقاد صرف به‌شمار آورد. 

در مقایسه با علم» مشارکت جستن در یک سنت دینی به درگیری 
شخصی بیشتری نیاز دارد. مسائل دینی معطوف به یک «دلبستگی 


واپسین» هستند و معنای زندگی فرد در گروی این دلبستگی است. فرد 


دیندار باید عمیقترین نوع ایثار و سرسپردگی را نسبت به دين داشته 
باشد تا آنجا که در صورت لزوم» سار دلبستگیهای خود را در پای 
دین قربانی کند. اتخاذ یک نگرش کاملاً بی‌طرفانه, ممکن است فرد را 
از نیل به تجربه‌های ديني بسیار مهم محروم سازد . اهتدا و آشتي 
[ناشی از دین]»ء الگوی زندگی فرد را دگرگون می‌کند و تأئیر آن 
منحصر به قوای عقلانی شخص نیست. بلکه تمام وجوه شخصیت وی 
را در برمی‌گیرد. زبانٍ مکتوباتِ دینی» زبان «بازیگران» است. نه زبان 
«تماشاگران». به این ترتیب» تعهد دینی» پاسخی شخصی است که فرد 
را درگیر می‌کند؛ تصمیمی جدّی است که سراپای زندگی او را تحت 
تأثیر قرار می‌دهد و اشتیاقی وافر به عمل کردن و رنج بردن در راه 
اعتقادات است. 

آیا تمهد دینی» تعهدی تمام عیار است که از شواهد و قراین 
مر فا نمی‌پذیرد؟ آیا می‌توان هم [به دین ] اعتماد همه‌جانبه 

شت و هم نقادی و احتمال وقوع خطا را پذیرفت؟ ممکن است 

ِ دست کشیدن از یک اعتقاد را «بی‌ایمانی»» عدم سرسپردگی 
و خیانت تلقی کنند. نشانه «ایمان واقعی» اعتماد همه جانبه (حتی 
در شرایط نامساعد) است. جاب می‌گفت: «حتی اگر مرا بکشد, 
سرسپردۂ او باقی خواهم ماند» . قدیس پل نیز می‌گفت : «نهمرگ, نه 
زندگی. .. نه فرازه نه فرود و نه هیچ مخلوق دیگری نخواهد توانست 
از عشق ما به خداوند (که در سرورمان عیسی مسیح تجلی یافته 
است) بکاهد». چنین عباراتی حاکی از این عقیده‌اند که حتی تجربه 
«شر», مخل ایمان دینی نیست. اما آیا از این عبارات می‌توان نتیجه 
E‏ ی 
نقدی بر آنها کارگر نمی‌افتد؟ 

به نظر من» تعهد دینی با اندیشۀ انتقادی واقعاً قابل جمع است. 
تعهدی که به تحقیق یو یق متکی نباشد» به تعصب و جزمیت‌گرایی تنگ‌نظرانه 
رخا اید تفن بلون ی کر بط دزی ب و 
نامرتبط با زندگی واقعی بدل خواهد شد. شاید لازم باشد که میان 
«درگیری شخصی» و «تأمل دربارةً این درگیری» به تناوب رفت و آمد 
کنیم» چرا که مهمترین سطوح «پرستش» و «تأقل انتفادی» همزمان 
دست یافتنی نیستند. تسیار دشوار است که انسان از که سو 
اعتقاداتی داشته باشد که با اشتیاق در راه آنها جان بدهد و از سوی 
دیگر آمادۂ تعدیل و تصحیح آن اعتقادات باشد. اما دقیقاً از همین 
طریق» یعنی از طریق تلفیق تعهد و تحقیق است که می‌توان به بلوغ 
دش وس ۳۵ 

اگر ایمان چیزی جز تأیید و تصدیق گزاره‌های وحیانی نبود» در 
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آن صورت با شک ناسازگار می‌شد. اما اگر ایمان» توکل و تعهد 
باشد, با میزان قابل توجهی شک دربارء صحتِ تعبیر و تفسیرهای ما 
سازگار است. ایمان, خود به خود تردیدها را به يقین تبدیل نمی‌کند. 
ایمان ما را از سظح دیدگاههای نظری بی‌طرفانه (که مانع نیل به 
تجربه‌های دینی مهم هستند) فراتر می‌برد و ما را قادر می‌سازد که 
بدون تظاهر به معصوميتِ فکری یا اخلاقی در میان تردیدها» زندگی و 
عمل کنیم. اما ایمان به ما آنچنان بصیرت یا فضیلتی نمی‌بخشد که به 
مدد آن بتوانیم از چارچوب محدودیتهای بشری خارج شویم. شک 
ما را از بند این توهم می‌رهاند که می‌توانيم خداوند را در قالب فلان 
عقیدهٌ دینی بگنجانيم. شک همه نمادهای دینی را مورد تردید قرار 
می‌دهد. ما از همه پناهگاههای امن (از جمله پناهگاه اعتقادات 
یقینی) بیرون رانده شده‌ایم . 

اگر بپذيريم هیچ کلیساء کتاب یا عقیده‌ای؛ خطاناپذیر نیست وهیچ 
روایتی [از دین] تغییرناپذیر نیست» خواهیم پذیرفت که نقادی خویش 
ضرورت دارد . اگر می‌خواهیم یم از خظر مطلق کردن امور نسبم در 
امان پمانیم» باید ادعای کال بر هر نهاد ان نظام الهیاتی را 
مورد تردید قرار بدهیم . همه پیامبران. جامعه دینی خود را مورد 
شدیدنرین انتقادات قرار می‌دادند e‏ مه a‏ وا 

پارادایم دینی مانع تفکر انتقادی نیست. 


۲-۲. معیارهای ارزیابی در دين 
پیش از آنکه معیارهای ارزيابي مدعیات معرفتي دین زا مورد بحث 
قرار دهیم لازم است نظری کوتاه به معیارهایی بیندازیم که 
کارکردهای غیرمعرفتی دین را مورد ارزیابی قرار می‌دهد. یکی از 
این معیارهاء توانایی یک سنت دینی در پاسخگویی به نیازهای 
اجتماعی و روانی است. بخشی از اهداف اجتماعي مطلوب عبارتند 
از وحدت جمعی» ثبات جامعه و وفاق اجتماغی. از میان اهداف 
" روانشناختی نیز می‌توان به خودشناسی»› کمال یافتن و وحدت شخصی 
اشاره کرد. ایمان دینی» اضطرابها را فرو می‌نشاند و به زندگی فرد 
جهث خاصی می‌بخشد. عده‌ای از محققین کوشیده‌اند براساس 
تحلیلی که علم از ماهیت انسان به دست می‌دهد» فهرستی عینی از 
نیازهای انسان تهیه کنند؛ یکی از معیارهای بی‌طرفانه که می‌توان برای 
ارزیابی پارادایم‌های دینی ارائه کرد, توانایی این پارادایم‌ها در 
پاسخگویی به نیازهای فوق‌الذکر است. البته در این زمینه یک پرسثن 
دشوار وجود دارد: آیا مي‌نوان مستقل از داوریهای ارزشی که 
محصور و مقید به فرهنگها هستند) فهرستی عینی از این نیازها تهیه و 
اولویت آنها را نسبت به یکدیگر مشخص کرد؟ . 
برای ارزیابی د که اعتقادات دینی بر زندگی انسان 
می‌گذارند می‌توان از معیارهای اخلاقی نیز کمک گرفت. «آنھا را از 
روی ثمراتشان.خواهی شناخت » ادیان را می‌توان هم با توجه به 
آرمانهایشان مورد ارزیابی قرار داد و هم با توجه به قابلیتشان در 
دمیدن روحیهُ همدردی» ایجاد عشق و محبتِ سازنده و تقویت روابط 
انسانی. ویلیام جیمز معتقد بود که تجربهٌ دینی باعث اقتدار اخلاقی» 
آرامش روحی و قداست می‌شود. به لحاظ نظری» انسجام ارزشهای 
اخلاقی منوط به اعتقاداتی است که فرد دربارة ماهیت واقعیت و 
سرنوشت انسان دارد. به لحاظ عملی. پایداری در عرصه عمل 
محصول تحول شخصیت و اهتدایی است. که تعهد به یک جهان‌بینی 
پدید می‌آورد. با توجه به هنجارهای اخلاقی ادیان و یزان تأثیر این 


محسوب نمی‌شود. انسچام عبارت است از 


هنجارها در ترغیب افراد په انجام فعل اخلاقی» می‌توان دربارۂ عقایگ . ها 


دینی داوری کرد. 

البته» معیارهای اخحلاقی» تابع پارادایم هستند. عشق و محبت 
سازنده و وحدت شخصیت» آرمانهایی هستند که بعضی از سنتهای 
دینی بیش از سایر سنتها مبلغ آنها بوده‌اند. اگر بخواهيم معیارهای 


ارزیابی را ارزیابی کنیم با یک «دور» گریزناپذیر مواجه می‌شویم. . 


معیارهایی که برای ارزیابی کارکردهای غیرسعرفتی دين عرضه 


می‌شود به «بازیهای زبانی» خحاص و جوامع خاص تعلق دارند. مغل 


نمی‌توان براساس آرمانهایی که سنت غربی برای زندگی ارائه می‌کند. 
دستاوردهای عملي فلسفه‌های زندگی در شرق را مورد بررسی قرار 
داد. 
دستاوردهای غیرمعرفتی ادیان را مورد توجه قرار دهیم؛ اگرچه 
دستاوردهای غیرمعرفتی دین» در حیات جامعة دینی» اهمیت عملی 
بیشتری دارند. 

حال باید بپرسیم که آیا می‌نوان اعشقادات دینی را با همان 


معیارهایی ارزیابی کرد که برای ارزیابی نظریه‌های علمی به کارگرفته . 


می‌شوند؟ در تمام دستگاههای فکری» سادگی مطلوب است (منظور 
از سادگی, داشتن حداقل مقولات مفهومی و مفروضات مستقل 
است)؛ هرچند که این معیار در حوزه علم و دین؛ معیار عمده‌ای 
سازگاری درونی (فقدان 
تناقض) و ارتباط سیستماتیک (ربط و استلزام ميان گزاره‌ها). اما 
مهمترین معیار. و جود شواهد موّید است. اعتقادات دینی باید تعبیر و 
تفسیری معتبر از تجربه‌های مهم دینی و اخلاقی و همچنین وقایع مهم 
تاریخی به دست دهند. در عین حال بايد بتوانند از سایر وفایم مهم و 
مور در زندگی ما نیز تفسیری رضایت‌بخش ارائه کنند. معیار بعدی» 
گسترش یافتن کاربردها (گسترش‌پذیری یا ٹمربخشی) است. معیار 
آخر» جامعیت است. جامعیت یعنی نظم بخشیدن به انوا ع گوناگون 
تجربیات» در چارچوب یک نظام متافیزیکی. به عقیده من» اهمیت این 
معیار کمتر از معیارهای دیگر است. 

اما به کارگیری این معیارها برای گزینش یک پارادايم از میان 
سایر پارادایم‌ها در حوزهٌ دین غیرمستقیم‌تر» مبهم‌تر و بحث‌انگیزتر از 
به کارگیری انها در حوزء علم است. در دین؛ داوریهای فردی» 
متنوعتر است و اختلاف بر سر اهمیت معیارهای گوناگون» بیشتر 
است؛ گروهی «انسجام سیستماتیک» را مهمترین معیار به‌شمار 
می‌آورند و گروهی دیگر «کفایت تجربی» را . تراوادابودیسم از جهت 
سادگی» شاخص است. اما این سادگی احیاناً به بهای از دست رفتن 
جامعیت, به دشت آمده است. زیرا در این دین» پرستش و تجربهة 
معنوی بسیار کمتر از سایر ادیان به چشم می‌خورد. . در هندوئیسم و 
مسیحیت» رشته‌های بیشتری در هم ننیده شده‌اند اما «سادگی» از 
تجربه‌ها واجد اهمیت بیشتری هستند» در میان سنتهای دینی بیش از 
سنتهای علمی است. مفروضات مشترک و داده‌های مشترک در میان 


سنتهای دینی رقیپ کمتر از سنتهای علمی رقیب (حتی در حین 1 


اقلابهای علمی) است. 

علی‌الخصوص, قوافین فروپایه ۶ که مشخصُ علم هستند» در 
دين به چشم نمی‌خورند. قوانین فروپایه» قوانینی هستند که نسبتاً به 
مشاهدات نزدیکترند» عناصر نظري آنها مورد مناقشه نیست» و در 
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بیشتری نشان می‌دهند . اغلب این 


مقابل موارد ناقض»› > ابطال‌پذیری بی 
قوانین» پس از انقلابهای علمی» EE‏ به 
نحوی تعدیل می‌شوند که صرفاً تحت شرایطی خاص می‌توان از آنها 
بهره گرفت . البته در پاره‌ای موارد» قوانین فرویایه‌ای که به تازگی 
صورت‌بندی شده‌اند موجب سقوط یک پارادایم غالب می‌شوند و به 
این ترتیب» نقشی تاریخی ایفا می‌کنند . این قبیل قوائین در دين وجود 
۳ بر قوانین فراپایه 
به شدت کاهش می‌یاہد. در عبا تی که ظاهراً (قانون» به نظر می‌رسد 
(نظیر این عبارت که «دعای e‏ خواهد شد») ابهام و 
واژه‌های کشدار» توت تا نمی‌توان این عبارات را 
به نحو دفیقی په کار برد. 


۲و پارادایم‌ها 


طرد پارادایم‌های علمی تحت هیچ قاعده‌ای در نمی‌آید, با این 
همه عالمان سرانجام در این خصوص به اجماع می‌رسند (البته 
ممکن است رقابت پارادایم‌های رقیب به طول بینجامد و در عین 
حال» پارادایم غالب نیز پس از مدتی کنار گذاشته شود اما به هر 
حال اجما ع حاصل می‌شود) . در عرصه دین» حصول اجماع هدفی 
غیرواقع‌بینانه به نظر می رسد. . اعتقادات دینی در بسترهای فرهنگی 
متفاوتی پدید می‌آیند. حتی اگر به فرارسیدن یک تمدن جهانی امیدوار 
باشیم» در آن تمدن نیز تنوع فرهنگی و به تبع آن پلورالیسم دینی» تا 


7 حك زیادی محفوظ خواهد ماند. در ميان هواداران ا 


علمی رقیب؛ اهداف مشترکا» موازین مشترک و شیو کار مشترک 
وجود داردء اما وزان جوامع دینی گوناگون» جنین مفروضات 


روش‌شناختی مشترکی کمتر به چشم می خورد 


به طور خلاصه» وجوه «ذهنی» علم که در بخش اول مقاله مورد 
بررسی قرار گرفت» در دین پیشتر وجود دارد: (۱) تأثیر تعبیر بر 


داده‌هاء (۲) مقاومت نظریه‌های کلان در برابر ابطال و (۳) فقدان 


قاعده برای گزینش یک پارادایم . از سوی دیگر» وجوه «عینی» علم» 


1 در دين کمتر وجود دارد: (۱) وجود ای ترس که مر 


منازعه پتوانند بر سر آنها توافق کنند, (۲) تأثیر فزاینده شواهد, له يا 
عليه یک نظریه و (۳) وجود معیارهایی که از پارادایم‌ها مستقل 
هستند . آشکار است که در هر سه زمینه. دين «ذهنی‌تر» از علم است» 
اما در همه این موارد, تفاوت یک تفاوت کمی است, نه تفاوتی کیفی 
ميان «علم عینی» و «دین ذهنی». 
ابه دلایل متعدد می‌توان تأکید کرد که دین نیز از حصایص عیضی 
(نظیر تجربه‌های مشترک» شواهد ذی‌ربط و معیارهای مشترک) بهره‌ای 
هر چند اندک برده است .اوا فرض کنیم این مدعا درست است که 
پارادایم‌های پذیرفته شده ابطال نمی‌شوند» بلکه جای خود را به یک 
پارادایم بدیل می‌سپارند. در این صورت باید عملا امکان ارزیابی یک 
پارادایم دینی را با امکان ارزیابی پارادایم‌های بدیل دیین با 
پارادایم‌های طبیعت گرایانه مقایسه کنیم (خواه در علم امکان ارزیابی 
وجود داشته باشد» خواه وجود نداشته باشد). حداکثر انتظاری که از 
یک مجموعه اعتقادات خاص می‌توان داشت این است که در مقایسه 
با مجموعه اعتقادات بدیلش, به تمامی شواهد موجود معنای بیشتری 
ببخشد . در اینجا اتخاب» ميان علم و دين نیست» بلکه انتخاب میان 
اندیشۀ توحیدی» همه خداانگاری و تعبیر اصالت طبیعی از دين است 
که هر کدام در بستر یک سنت تاریخی خاص متجلی شده است. هیچ 
اعتقاد پایه‌ای را نمی‌توان اثبات قطعی کرد. یک مجموعه از اعتقادات 
را باید شبکه‌ای سازمانیافنه از ینه‌های مزتبط با هم تلقی کرد. 
ثانیاًء هر فرد صرفاً هنگامی می‌تواند اعتقادات پایه‌اش را مورد 
نّادی قرار دهد که معیارهایی نسبتاً مستقل از پارادایم وجود داشته 
باشد. همه چنین اعتقادات پایه‌ای دارند؛ بنابراین مساله این نیست که 


آیا اشاساً باید چنین اعتقاداتی داشت يا نه, بلکه این است که کدام 
اعتقادات پایه را باید برگزید. تصمیم و عمل» > تأییدی ضمنی (اگر نه 


فکر روز در آذر و دی منتشر کرد: 


تاریخ فلسفه بونان ۱0٩۱‏ 


۱ مرکز پخش: ۸۳۷۵۰۵ 


ای ار ی با راد اکن این O‏ ابا سا 


۰ 


صریح) به دست می‌دهند. بنابراین باید با دیدی انتقادی (نه یز 
انتقادی) اعتقاد ورزید. حتی اگر چنین ارزباییهای انتقادی‌ای توأم با 
اپهام و خطر باشد. 

الفا > ارتباط و مفاهمه ميان دو جامعه با پارادایم‌های مختلف» 
ناممکن است» مگر آنکه میان آنها زبانی نسبتاً 
باشد. اگر این دو جامعه» مجموعۀ مشترکی از واژگان و تجربیات 
نداشته باشند» آرایشان «قیاس‌ناپذیر» است و نمی‌توانند با یکدیگر 


مشترک وجود داشته 


گفت‌وگوبی واقعی داشته باشند. وجود معیارهای مشترک» مرابطه و . 


مکالمه ثمربخش را تا حدٌ شایان توجهی افزایش می‌دهد. به اعتقاد 
من افرادی که به سنتهای گوناگون متعلقند» می‌توانند به سراغ 
بخشی از تجربیات یکدیگر بروند و دربار؛ٌ چارچوبهای تفسیری 
یکدیگر گفت‌وگو کنند. به‌جای «جهشهاي ايماني» دلبخواهانه» می‌توان 
دلایل معقول اقامه کرد. 
سیّاحان داستانٍ تمثیلی جان‌ویزدم می‌توانند با یکدیگر گفت‌وگو 
کنند. هر یک از آنهاء از الگویی که آن را مهم و معنی‌دار می‌داند. 
تبعیت می کند؛ آنها از این جهت در وضعیتی مشابه قرار دارند. هر 
یک از آنهاء اموری را مورد تأکید قرار می‌دهد که تحت تأثیرش قرار 
گرفته است. بر همین قیاس» حتی آن دسته از منتقدین ادبی که در 
ارزیابی اثری ادبی با یکدیگر اختلاف نظر دارند. می‌توانند با یکدیگر 
گفت‌وگوبی معقولٌ داشته باشند. زیرا هم داده‌هایشان مشترک است و 
هم معیارهایشان یکسان. اثبات ممکن نیست, اما می‌توان دلایل خوبی 
اقامه کرد و به همین دلیل است که «داوری کردن» صرفاً به سلایق 
فردی یا ترجیحات شخصی متکی نیست. 
رابعاًء اندیشۂ انتقادی با تعهد دینی ناسازگار نیست. گوهر دین 
«تعبد» است؛ مهم این است که ما آن موجودی را که شایسته پرستش 
است بشناسیم, ولی تصدیق یا عدم تصدیق فلان فرضيةٌ تفسیری چندان 
اهمیتی ندارد. صرورت درگیری شخصی و محدودیتهای نظرورزیهای 
متافیزیکی» کرارا مورد تاکید قرار گرفته است. اما این حصوصیاتِ 
دين لازم نمی‌آورد که فرد دیندار در راه رسیدن به حقیقتی فراتر از 
ترجیحات شخصی, دست از نقادی و پرسش بشوید. دینداران نیز 
همانند عالمان» پیش از آنکه به یک «پارادایم» متعهد شوند» بايد در 
طلب حقیقت. به «صداقت» تعهد بسپرند. 
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. دیندازال در مواحهه با عق مدرد تمهیدات متنوعی برای حفظ دین 


لدیشیداند تادر مقإل پرسشگری‌حای عفل روالتی پاند( ا دی 
عرضه کنند و په دطدخه دیندراله خود باسح گوبند. ن تمیدات 
طف فراننده‌لی ( روایتهای دینی را ظاهر کرده امست. در ییک‌سو 
گر وهی با تکیه بو عق . تلاش خود را مصروف روایتی تماما عقلی ( 
دين کرده‌ند و بعضار ویکردهای جرم در ال بیس مدرد رادر قالب 
ابدئولو زی‌های متصلب دی آفرینی کردهاند و در سوق ددگر 
گر وهی مرخورده ( آل تمهیدات عفل باورانه به تاسیس د وادتهای 
دی دک‌سره کزان ا عفل برداخته‌اند. وبسنده در مقاله‌لی که یس 
روست برلی گریز از آلا دو ورطذ افراط و تفردط به همنشیسنی 


بایدر تری لا عفل و دين باور داد“ مشروط در انکه غقل عرصه" 


پبرسشگری خود رابه ساحت خویش نیز فراخواند و چنال دامن 
بو ند که مدا برای ساحت ابمالا و تجوده دینی فراخ شود و دین 
زا( مہرد ساحت اعتقادی به ټغ پرسشگری عفل امتنا نکند. 


e 


۱ تبیین مناسبات میان عقل و دین از مسائل مهم و بنیادین در قلمرو 
اندیشة دینی به شمار می‌آید. نظریه‌ای که نوع مناسبات ميان این دو 
مقوله را تعیین می‌کند» نوع مدل‌های دین‌شناسانه يا نظامهای الهیاتی 
را تعن می‌بخشد. تلقی دینداران از نوع مناسبات میان عقل و دین تا 
حد زیادی به تلقی آنها از دو مقولةٌ عقل و دین بستگی دارد. 

۱۱. به طور کلی دست‌کم می‌توان سه تلقی متفاوت از عقلانیت 
داشت : عقلانیت حداکثری عقلانیت حداقلی و عفلائیت . وجه تمایز 
اصلی این.سه نوع نگرش را می‌توان در نوع تلقی آنها از امکان یا 
امتنا ع «اثبات» دانست: 

مطابق عقلانیت حداکٹثری» «اثبات» ممکن است» ایا «اثبات» 
امری عینی و عام است» بدین‌معنا که می‌توان له یک اعتقاد برهان 
قاطعی اقامه کرد که عموم عقلا در جمیع زمانها آن برهان را معتبر و 
قانع کننده بیابند. 

مطابق عقلانیت حداقلی نیز «اثبات» ممکن است. اما «اثبات» 
امری عبنی و وابسته به شخص است. بدین معنا که می‌توان له یک 
اعتقاد برهانی اقامه کرد که عموم عقلایی که در سقدمات و 
پیش‌فرضها با ما همرآیند, آن برهان را معتبر و قانع‌کننده پيابند. . البته 


مقدمات و پیش‌فرضهای مشترک نیز در جای خود و در صورت لزوم 
می‌توانند موضوع بحث و انتقاد قرار گیرند. در اینجا عیئیت فرآیند 
اثبات در گرو عینیت فرایند نقد است. بنابراین در چارچوب عقلانیت 
حداقلی» نوعی اثبات مقید اما عینی (یعنی متکی به عینیت نقد) 
امکان‌پذیر انگاشته می‌شود. از این‌رو می‌توان عقلانیت حداقلی را 
«عقلانیت انتقادی» نیز نامید . 

تعبیر عقلانیت انتقادی متضمن در وجه است: 

وجه اول ناظر به کارکرد عقل است؛ از این حیث کار عقل, نقد 
یا سنجش نقادانه است٬‏ لذا هیچ ساحت مقدس (به‌معنای فوق 
چون‌وچرا) در مقابل عقل متصوّر نیست. 

وجه دوم ښاظر به خود عقل است؛ از اين حیث عقل خود 
موضوع نقد یا سنجش نفادانه وافع می‌شود و حدود آن از درون 
پروژ؛ُ عقلائیت تعیین می‌شود؛ به بیان دیگر بدین شیوه از ساحت عقل 
نیز تقدس زدایی می‌شود. 

در عقلانیت حداکثری وجه کارکردی عقل (یعنی نقد و سنجش 
نقادانه) مقبول و منظور است. اما خود عقل هرگز موضوع نقد واقع 
نمی‌شود و لذا حدود عقل در کار خردورزی منظور نمی‌گردد. «نقد» 


در معنای جدید و کانتی آن متضمن هر دو وجه است. بنابراین 
عقلانیت حداکثری اگرچه وجه اول نقد را واجد است. اما به علت 
فقدان وجه دوم عقلانیتی «غیرانتقادی» به‌شمار می‌آید . 

در چارجوب عقلائیت. «اثبات» به منزلة فرایندی عام و عینی 
ممتنم است. به‌بیان دیگر مطابق این تلقی, «اثباتِ» یک اعتقاد چیزی 
نیست جز حصول اجماع و توافق عقلای یک جامعه در باب آن 
اعتقاد. بناپراین عقل مقوله‌ای کاملا تاریخی است و هیچ منطقی جز 
عرف جامعه ندارد. 
۱ ۱-۲. تلقیهای رایج در مورد دين گاهی به‌نحو پیشین و بر مبنای 
تأملات شخصی یا ملاحظات درون دینی حاصل شده است؛ و گاهی 
به نحو پسین و بر مبنای ملاحظات ساختاری يا پدیدارشناسانه یا 
جامعه‌شناسانه و امثالهم پدید آمده است. این تلقیها بسیار متنوعند, اما 
می‌توان در میان آنها نوعی «شباهت خانوادگی» (به تعبیر 
ویتگشتاینی) ملاحظه کرد. بر مبنای این امر می‌توان دين را به نحو 
بسیار کلیء مجموعه‌ای از اعتقادات» اعمال و عواطفب (فردی و 
جمعی) دانست که حول تجربهٌ حقیقت غایی یا امر قدسی سامان یافته 
است (اين حفیقت غایی را می‌توان بر حسب تفاوت ادیان» واحد یا 


و از طریق اعتقاداتی که موجد عملند, با «عمل» مربوط می‌شود. 
بنابراین دو جزء مهم دین» یعنی تجربهٌ دینی (به منز نوعی وضعیت 
وجودی خاص که انسان در مواجههٌ با امر قدسی پیدا می‌کند) و 
عمل دینی (به منزلة فعلی خاص که دیندار انجام می‌دهد) از آن حیث 
که تجربه و عمل هستند», ماهیت غیرشناختاری دارند و لذا بیرون 
قلمرو عقل واقع می‌شوند. 

انیا - به نظر می‌رسد که عقل دست‌کم در دو مقام با اعتقادات 
دینی مربوط می‌شود: | 

" مقام اول فهم منابع مود اعتقادات دینی است. 

به طور کلی اعتقادات دینی از دو منبع مهم خاصل می‌شنود: 
تجربهُ دینی. متون مقدس . 

متون مقدس هم مطابق یک تعبیر عبارتند از تجربه‌های مکتوب 
بزرگان دین و بویژه پیامبران. به بیان دیگر پیامبران الهی تجربه‌های 
دینی خود را در قالب متون مقدس ثبت و مکتوب کرده‌اند. 

البته از نسبت میان تجربه دینی و متون مقدس» دو تلقی متفاوت 
می‌توان داشت : 

مطابق تلقی اول» پیامبر پس از تجربه امر قدسی (در ادیان 


و نعهد دینی 


بحثی درباره مناسبات عقل و دین . 


متکثر» متشخص يا غیرمتشخص, الوهی, با غیرالوهی دانست). مطابق 
این تلقی عام» دين پدیده پیچیده‌ای است که دست کم واجد سه جزء 
اساسی است: تجربهُ دینی» اعتقادات دینی (که ناظر به تجربهُ دینی 
است) و عمل دینی (که مسبوق به اعتقادات دینی و معطوف په حصول 
تجربهٌ دینی می‌باشد). 
۲ اما میان عقل و دين چه رابطه‌ای برقرار است؟ 

اولاً - مطابق آنچه گذشت. «عقل» و «دین» را نمی‌توان دو مقوله 
هم‌عرض پنداشت . اگر عقل در قلمرو دین جایگاهی داشته باشد, آن 
جایگاه, قلمرو اعتقادات دینی است. در واقع عقل از طریق اعتقادات 
است که با تجربه و عمل دینی نسبت می‌یابد. به بیان دیگر عقل از 
طریق تعبیر تجربه (که در قالب اعتقادات صورت می‌پذیرد) با «تجربه» 


فکر روز در آذر و دی منتشر کرد: 


توحیدی: خداوند) از آن تجربه به بیان خود, گزارش و تعبیری . 
به‌دست می‌دهد و این گزارشها یا روایتها متن مقدس را پدید می‌آورد 
(مانند تلقی‌ای که دربارۀ اناجیل چهارگانه وجود دارد). 

مطابق تلقی دوم» تجربه پیامبر از امر قدسی» صورت زبانی آن 
تجربه را نیز شامل است. یعنی گزارشی که پیامبر برای پیروان خود 
نقل می‌کند» تعبیر و روایت خود او نیست, بلکه عين عباراتی است که 
بر شخص وی وارد شده است. در این حالت متن مقدس عبارت 
است از آن گزارشی که صورت زبانی آن نیز جزء تجربۀ پیامبر بوده 
است (مانند تلقی مسلمانان از قرآن). 1 

مطابق هر دو تلقی فوق, متون مقدس مألا به تجربهُ دینی 
تحویل‌پذیرند ۱ 


مرکز پخش: ۸۳۷۵۰۵ 


اسطوره آفرینش در این مانی ۵ تألیف دکتر ابوالقاسم اسماعیل‌پور 


۳۴ 


کیان شماره ۳۴ 


عقل در این مقام باید تجربهٌ دینی یا روایت آن تجربه را مفهرم 
کند» یعنی اولاً آن را بیان کند و ثانیاً آن را تبیین کند. 

اما در داخل قلمرو ایمان» فهم دین در گرو داوری در خصوص 
مدعیات دینی است. زیرا از نظر دینداران» کلام دين حق است و لذا 
اگر از تجربه یا متون دینی» فهمهای × ۰۷ 2و... امکان‌پذیر باشد» 
آن فهمی مراد شارع است که معتبر و صحیح باشد. . درک سخن دین 
یا تجربه دینی در گرو فهم آن است و فهم آن در گرو داوری ميان 
فهمهای بدیل و گزینش فهم صائب از آن مبان. بنابراین فهم مراد 
اصلی صاحب دین» پس از داوری در حصوص اعتبار يا عدم اعتبار 
نهمهای ممکن و بدیل» امکان‌پذیر است» یعنی مقام «فهم» تا حدی در 
گرو مقام «داوری» است. ۱ 

مقام دوم» داوزی در خصوص فهمهای بدیل و تعیین اعتبار 
یت 

آیا عقل در این مقام چایگاه تعیینکننده‌ای دارد؟ در واقع تفاوت 
نظامهای الهیاتی مختلف عمدتاً ناشی از اختلاف رای آنها در 
حصوص نقش عقل در این مقام است. بر این مبنا به‌طور کلی می‌تزان 
دو نوع نظام الهیاتی را از یکدیگر متمایز کرد: 

(۱) الهيات جزمی يا الهيات مبتنی بر اصول اعتقادات: در اين 
نوع الهیات» نقش عقل در تعیین اعتبار مدعیات دینی مورد پذیرش 
نیست . به‌بیان دیگر در این نوع نظامهای الهیاتی» پاره‌ای از اعتقادات 
رکه «اصول اعتقادی» نامیده می‌شوند) مقبول» صادق و فوق 
چون‌وچرا هستند و حجیت و اعتبار خود را از منبعی غير از عقل 
اخذ می‌کنند. لذا در چارچوب این‌گونه نظامهاء اصول‌اعتقادی 
مقبولند» حتی اگر مقبولیتشان عقلاً قابل توجیه نباشد. . په بیان دیگر 
سابعت اصول اعتفادی؛ طور ماورای عقل است. یعنی حد عقلء 
ورود به آن ساحت نیست . بنابراین در اینجا برای عقل حذی معلوم 
می‌گردد اما این حد نه از درون پروژ؛ عقلانیت. که از بیرون بر عقل 
تحمیل می‌شود. تعیین حدود عقل از بیرون» به معنای نفی و نقضص 
پروژ؛ عقلائیت است . به بیان دیگر الهیات جزمی يا فارغ از عقل 
است یا لاجرم عقلانیت را به عقلائیٹ تحویل می‌دهد و حجیت عقل 
را نفی می‌کند .نفی حجیت عقل» حجیت هر منبع دیگری را منتفی 
می‌کند و به بیان دقیقتر تمام منابع حجیت را هم‌عرض یکدیگر قرار 
می‌دهد. 

)5( الهیات عقلی: در این نوع نظامهای الهیاتی مقام داوری و 
تعیین اعتبار» علی‌الاصول مختص عقل است. اعتبار مدعیات دینی را 
نمی‌توان از درون دین اخذ کرد» زیرا اگر این نحوه اعتبارسنجی 
مقبرل شود؛ پیروان هر دین می‌توانند مدعیات دين خود را به استناد 
مدعای آن دين معتبر بدانند . پنابراین فرآیند داوری و اعتبارسنجی باید 
فرآیندی عینی» همگانی و فرادینی تلقی شود. در چارچوب نظامهای 
ا , مقبولیت ا دینی باید عقلاً توجیه‌پذیر باشد. 
بنابراین در این نوع نظامهاء پروژ؛ عقلانیت به‌طور کامل پذیرفته 
می‌شود. 

اما الهيات عقلی (برحسب نوع تلقی‌ای که از عقلانیت دارد) بر 
دو نوع است: 


الف لیات عقلی حداکاری: E N‏ : 


الهیاتى ات دینی 1 اش اعتقادی) باید معقول 


شوند» یعنی اولاء در قالب مفاهیم و مقولات عقلی درآیند و ثانیاًء 


و 


لا توجیه شوند . به بیان دیگر امر نامعقول خود باید معقول شود. 
مطابو و این تلق دیب ن ب‌شرطی متبول است که تماماً معقول باشد, یعنی 
تمام ساحات آن به بُعد عقلی آن تحویل‌پذیر باشد. 

ب . الهیاث عقّلی حدافلی : در الهیات عقلی حداقلی» تلقی 
حداقلی از عقل مبنا واقع شده است. در این نوع نظامهای الهیاتی 
تمام اعتقادات (از جمله اصول اعتقادی) باید عقلا توجیه‌پذیر باشند. 
اما در اینجا پاره‌ای از اعتقادات دینی و برخی از وجوه و ساحات 
دین نا معقول یا ورای طور عقل» یا معقول‌ناشدنی تلقی می‌شوند» 
ولی نامعقولیت این قبیل امور عقلاً توجیه می‌شود . به بیان دیگر در 
این نوع نظامها امرنامعقول, خود به امر معقول تبدیل نمی‌شود (و چه 
بسا تبدیل‌ناشدنی انگاشته شود) اما نامعقولیت آن امر باید به نحو 
معقولی تصدیق شود . در واقع عقل نقاد, همان‌طور که پیث پیشتر اشاره 
شد» حدود خود را از درون معلوم می‌کند و لذا تصدیق محدودیتهای 
عقل کاری عقلانی است. بنابراین در الهیات عقلی حداقلی, ساحات 
ماورای طور عقل دین. علی‌الاصول تصدیق می‌شود» یعنی تمام 
ساحات دین به بُعد عقلی آن تحویل نمی‌شود اما متأله می‌کوشد بدون 
آنکه پروژۂ عقلانیت را نفی و نقض کند» از طریق نقد عقلانی عقل» 
حدود عقل را از درون پروژ؛ عقلانیت تعیین کند» و به این ترتیب 
تصدیق ساحات نامعقول را معقول نماید. بنابراد e‏ 
نگرش» دین ساحاتی فراعقلی دارد. اما مجال بحث عقلی در 
حصوص این ساحات نیز گشوده است. 

۳ اما در جهان جدید عقل و دین چه نسبتی با یکدیگر می‌بابند؟ 

بای نقر کانت کوقی بجه (بدرامته) عفل :۱۳2 O‏ 
انتقادی است و همان‌طور که پیشتر اشاره شد, عقل نماد به‌معنای 
شید نم ودرا عم مور عفد رار مودو لاقف 
محدودیتهای خود نیز می‌باشد. عقل نقاد» نقدس‌زداست, یعنی هیچ 
امری از جمله خود را «فوق چون‌وچرا» نمی‌داند. ۱ 

اگر رأی کانت پذیرفته شود در آن صورت در جهان جدید 
پرسش از رابطةٌ عقل و دین به پرسش از رابطهٌ ميان عقل نقاد و دين 
تحویل می‌شود. به بیان دیگر باید پرسید که آیا عقل انتقادی که منافی 
جزمها و تقدسهاست, با دين (که متضمن عناصر جزمی و ناظر به 
امور قدسی است) قابل جمع است ست؟ آیا نقد عقلی با تعهد دینی 

سازگار است؟ از سوی دیگر مطاب بق تحلیلی که پیشتر عرضه شد (بند 
۲) عقل با ساحت اعتقادات دینی مُربوط است و از آن طریق است 
که با سایر اجزای دین نسبت می‌یابد. بنابراین می‌توان پرسش فوق را 
به این صورت نیز بیان کرد: آیا عقل انتقادی می‌تواند با نظام 


اعتقادات دینی جمع شود؟ ۱ 
دست کم با دو رویکرد می‌توان به پرسش فوق پاسخ مثبت مت داد: 
رویکرد سلبی یا تدافعی : اولاً - ممکن است به ماد عقل انتقادی 


نتوان,یک نظام اعتقادات دینی خاص را تثبیت تثییت و مبرهن کرد اما به 


" احتمال قریب به یقین هیچ نظام اعتقادی دیگری را هم نمی‌توان بدین 


شیوه تثبیت نمود. لذا بر مبنای عقل انتقادی. می‌توان در خصورص 
اعتبار یا عدم اعتبار عقلی یک نظام اعتقادات دینی خاص» حکم به 
تعلیق حکم داد و بدین شیوه التزام به آن نظام اعتقادی راء مادام که 
دلیلی برای نفی آن در دست نیست, موجه دانست. 

ٹانیاً - می‌توان اقندار بی‌رقیب عقل را به مدد عقل نقاد نفی کرد و 
محدودیتهای آن را نشان داد و سپس حدود فعالیت مجاز عقل را 
ترسیم نمود و خروج عقل از آن حدود را عقلاً بولفضولی و ناموجه 
دانست. در اینجا چون حدود عقل از درون عقل تعیین شده است.؛ 
کار نابخردانه و منافی عقلانیتی صورت نگرفته است. به بیان دیگر 
محدودیت معقول عقل را مبنایی برای تصدیق حجیت مراجعی فوق 
عقل انگاشت. در اینجا حجیت مراجم فوق عقل از طریق نقد 
عقلانی عقل و نشان‌دادن محدودیتهای آن معقول می‌شود. 

به نظر می‌رسد که این رویکرد (یا به بیان دقیقتر بسنده‌کردن به این 
رویکرد) ملاًبهرهجستن از عقل برای گریز معقول از عقل باشد. به 
بیان دیگر به نظر می‌رسد که این تمهیدات برای آن است که ورود 
عقل به ساحت نظام اعتقادات دینی به نحو معقولی منتفی شود. این 


شیوه اگر چه می‌تواند نظام اعتقادات دینی را از پاره‌ای پیامدهای. 


عقل (که به اعتقاد دینداران نامطلوب است) ایمن دارد» اما امکان 
بهره‌جستن از توانمندیهای عقل ۳ هم دشوار می‌کند. 

رویکرد ایجابی : مورضوع عقل در قلمرو اعتقادات دینی دو جیرز 
است : 7 


۱) نصوص يا متون مقدس : در داخل قلمرو عقلانیت انتقادی می‌توان 


۱ با دو نوع پیش‌فرض نصوص را مورد تحلیل و تفسیر قرار داد: 


پیش‌فرض نوع اول : این متون» دینی نیستند؛؟ د یعنی ادعای آنها 

مبلی بر آنکه تجلی امر قدسی‌اند» باطل است. 
پیش ‌فرض نوع دوم: این متون» دینی هستند؛ یعنی ادعای آنها 

مبنی بر آنکه تجلی امر قدسی‌ائد» حق است. 
عقلانیت انتقادی علی‌الاصول با هر دو نوع پیش‌فرض قابل جمع 
است, به شرط آنکه پیش‌فرضها در جای خود, قابل نقد و بحث تلقی 
شوند. عقلانیت انتقادی فقط با ادعای جزمی مبنی بر صدق قطعی 
یکی از این دو نوع پیش‌فرض قابل‌جمع نیست. البته بحث دربارة 
درستی و نادرستی این پیش‌فرضها بیرون از فرایند نقد و تسیر متون و 


مقدم بر آن» در قلمرو علم کلام صورت می‌پذیرد. مفسر می‌تواند در. 


مقام فهم نصوص به تناسب نوع پیش‌فرضهایی که برگرفته (و در جای 
خود قابل بحث می‌داند) از عقل نقاد بهره جوید. تفسیر دینی بر مبنای 
پیش‌فرض دوم امکان‌پذیر می‌شود. 

۲) تجربهُ دینی: عقل در مواجهه با تجربهُ دینی دو نقش ایفا می‌کند: 


فکر روز در آذر و دی منتشر کرد: 


0 


اول» نقش بیانی است» یعنی از امر مجرّب در قالب گزاره‌های 
پایه خبر می‌دهد. 

دوم. نقش تبیینی است» یعنی : 

ازا - گزاره‌های پایه را در مجموعه‌ای منسجم سامان می‌دهد. 

ثانیاً - آنها را تعلیل می کند. 

ثالثاً - نظام اعتقادی را که حول تجربهُ دینی پدید آمده» با سایز 
نظامهای اعتقادی مقبول سازگار می‌نماید. 

در سطح بیانی» گزاره‌ها یا اعتقادات پا یه, مفصل نظام اعتمادات 
و عالم تجربه به‌شمار می‌آیند. تصدیق این قبیل فضایای شخصی بدون 
O O‏ یز 
حصول نوعی اجماع در جامعه ذیربط می‌باشد. . شاید از ا ين حيٹ» 
این اعتقادات. نوعی اعتقادات جرمی به نظر آیند. اما اولاً - این 
۱ ۳ 
ادراکی‌ای است که در غالب موارد در خور اعتمادند» انیا - 
وی 0 E‏ 


ح 


بو شتو ند 


بنابراین در مقام بیان» ابراز و تصدیق اعتقادات یا گزاره‌های پایه . 


علی‌الاصول ناقض عقلانیت انتقادی نیست. 

در مقام تبیین تمام فرایندهای سه‌گانة یاد شده, اساسا کارهای 
عقلانی و متکی به عنصر نقد هستند. اعتقاداتی که برای تبیین و تفسیر 
امر مقدس عرضه می‌شوند» به اعتبار متعلّق خود» مقدس (یعنی فوق 
چون‌وچرا) نمی‌شوند و غير مقدس‌بودن اعتقادات به هیچ‌وجه با 
مقدس‌بودن متعلّق آن اعتقادات (یعنی رفعت و هیبت‌آمیزی امر 
قدسی) منافات ندارد. در مقام ت 
سید به تین و تسیر پراسته از خطا و منطبق بر حقیقت موضوع 
ین تکامل نظام اعتقادات در گرو پیراستن از تعاپیر 
3 انیت وان امر در پرتو نقد امکان‌پذیر می‌شود. بنابراین عقل 
انتقادی در مقام تبیبن اعتقادات دینی نقشی انکارناپذیر دارد. 

بنابراین در رویکرد ایجابی سازگاری میان عقل انتقادی و نظام 
اعتقادات دینی مقبول تلقی می‌شود» اما علاوه بر آن بعد عقلی نظام 
اعتقادات دینی بر مبتای این عقلانیت سامان می‌یابد و از آن برای 


نبیین امر مقدس» غایت آرمانی» 


تبیین ایمان مجدّب و حفاظت از آن بهره‌برداری می‌شود. 
"مطابق تحلیلهای فوق. جمم ميان تجدد (مدرنیته) و اعتقاد به دين 
ممکن به نظر می‌رسد. 


مرکز پبخش: ۰-۰۵۰۵ 


زور مانوی 6 ترجمه قبطی از س.آرسی. آلبری ۵ گزارش فارسی از دکتر ابوالقاسم اسماعیل‌پور 
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حداقل دو دیدگاه برای فهم مقولات ایمان و وحی وجود دارد؛ طبق 
دیدگاه کلاسیک, خداوند یا هر موجود الهی دیگر» قضایای صادقی را 
ابلاغ می‌کند که آن گزاره‌ها را با عقل طبیعی نمی‌توان (یا دست کم 
به‌آسانی نمی‌توان) کشف کرد. ایمان عبارت‌است از اعتقاد به این 
فقضایایی که از جانب خداوند ابلاغ شده و لذا صادق است. 
آکوئیناس از قائلین به این دیدگاه است. دیدگاه جدیدی که مقبولیت 
عام یافته, این است که وحی عبارت‌است از تجلی خود خداوند 

خداوند هیچ گزاره‌ای را متجلی نمی‌کند, بلکه او خودش را متجلی. 
می‌نماید. ایمان عبارت است از تسلیم‌شدن» توکل‌ورزیدن و 


متعهدشدن به کسی که بی‌دریغ خود را [بر آدمی] منکشف کرده 
است. طبق این دیدگاه» ایمان. اعتقاد به صدق پاره‌ای قضایا (مثلاً 
۱ عبارات انجیل یا قرآن) نیست. بلکه اعتقاد به این است که خدا خود 


را مکشوف کرده است. 


و دو دیدگاه نباید مبالغه کرد؛ «اعتقاد داشتن به به ۲ » 


متضمن «اعتقاد داشتن . که ۲» است. به‌عنوان مثال اعتقاد داشتن E‏ 
اس در انش کار ره ار 
شخصیت معینی است و به‌نحوی نیازهایمان را برآورده می‌سازد. بر 

همین قیاس» واکنش ایمانی به خدایی N‏ 
دارای این پیش‌فرض است که خداوند وجود دارد» او خود را 
آشکار کرده و شایسته تعهّد و اعتقاد ماست. بنابراین شکل دوم ایمان» 


حداقل شامل باور به برخی گزاره‌هاست. 

هیچ یک از سنتگرایان به جای خداوند» قضایا را موضوع ایمان 
خود قرار نمی‌دهند؛ آنها بعضی قضایا را از آنرو تصدیق می‌کنند که 
معتقدند خداوند آن قضایا را ابلاغ و القا کرده است. بنابراین تصدیق 
آنها مبتنی است بر اعتقاد به واقعیت خداوند و او را شایسته 
اعتمادورزی دانستن و اعتقاد به اينکه او شایسته ایمان است. علاوه 
بر این, در اعتقادورزی به گزاره‌های وحیانی» موضوع ایمان 
سنتگرایان» صرف خود گزاره‌ها نیست» بلکه واقعیت قدسی‌ای است 
ا حاکی از آنند. لازمه ایمان سنتی, اعتقاد به این است که 

نص انجیل: فرآن یا سایر تعالیم دینی صادق است. اما درنهایت 
موضو ع ایمان؛ خدایی است که این حقایق ناظر به اویند . 

ولی آیا ایمان‌ورزی مجاز است؟ مطابق تفاسیر کلاسیک و تفاسیر 
بسیار جدید از ایمان و وحی» می‌توانیم (و در واقع باید) به پاره‌ای 
امور که عقلاً قابل اثبات نیستند» معتقد باشیم. آیا چنین چیزی مجاز 


است؟ 

در دسته‌بندی نظریات, تفکیک میان قرینه‌گرایان» " بنیان‌انگاران ۲ 
و بنیان‌انگاران کلاسیک راه‌گشاست. قرینه‌گرایان دو اعا دارند: 
اولا مدعیات دینی.نیازمند قرینه‌اند و انیاًه اگر گزاره‌ای نیاز به قرینه 
داشته باشد, فقط به‌شرطی مجاز به قبول آن هستیم که قرینه‌ای موافق 
آن در اختیار داشته باشیم. 

قرینه‌گرایی مقتضی بطلان دین نیست. اما لازمه آن ا است که 
نباید اعتقادات دینی‌ای را که نمی‌توانیم به مدد قراین تحکیم کنیم» 
بپذیریم . . قرینه‌گرایان معمولاً E‏ . اغلب آنها بنیان‌انگار 
کلاسیک‌اند . 


بنیان‌انگاری < ا 


دلیل و قرینه پذیرفته شود . این اعتقاد در صورتی واقعاً پایه ست که. 


[اولا"] پایه باشد و [ثانیا] عقلاً مجاز به پلیزش آن باشیم. 
انانگاران تصور می‌کنند که در یک نظام اعتقادي کاملاً منسجم و 


۱ 
۱ 
1 


ساختارمند *. اعتقادات یا واقعاً پایه هستند و یا از اعتقادات واقعاً 
پایه به نحو معتبری استنتاج شده‌اند. به عبارت دیگر, اعتقادات يا 
واقعاً پایه هستند یا مبتنی بر قراینند. 

پنیان‌انگاران کلاسیک. بنیان‌انگارانی هستید که معشدند گزاره‌های 
واقعاً پایه» صرفاً عبارت از اعتقاداتی است که یا بداهت ذاتی 
دارند؛ یا خطاناپذیرند *(مثل اينکه معتقد باشم در حال درد کشیدنم 
یا دردی نمی‌کشم), یا (طبق‌نظر برخی بنیان‌انگاران کلاسیک) بر 
:ادراکات حسی معمولی مبتنی‌اند, نظیر «در برابرم یک میز وجود 
دارد». 

به‌راحتی می‌توان ارتباط میان قرینه‌گرایان و نیانانگاران کلاسیک 
را مشاهده کرد. گزاره‌ای نظیر «خدا وجود دارد», نه ذاتا بدیهی است 
ونه خطاناپذیر. بداهت حسی "هم ندارد. بنابراین طبق‌نظر 
بنیان‌انگاران کلاسیک, این گزاره واقعاً پایه نبوده» به قرینه و دلیل 
محتاج است. از این رو این گزاره» داخل نظام اعتقادني کاملاً منسجم 


@ ویلیام وین‌رایت 
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و ساختارمند نمی‌گنجد» مگر آنکه توسط قراین تأیید شود. اگر ما 
مرا مجاز به پلیرش باورهایی که با این شرط سازگارند باشیم 
در واقع یک قرینه‌گراییم 

با کارا کار ی نیستند. به‌عنوان مثال 
آکوئیناس یک بنیان‌انگار کلاسیک بود. با وجود این چنین می‌اندیشید 
که ما باید برخی امور راجع به خداوند را که واقعاً پایه و نیز مژید به 
فراین نیست بپذيریم. . ما باید به آنها ایمان بیاوريم زیراء خداوند آنها 
را وحی نموده است. (اين امر با این موضوع که آکویناس معتقد بود 
قرینه‌ای برای تجلّی خداوند در متون مقدس وجود دارد» پیچیده‌تر 
می‌شود .در عین حال او تصدیق می کرد که این دلیل تنها کسانی را 
که مشمول لطف خداوندند. مجاب می‌سازد).. 

ویلیام کلیفورد بنیان‌انگاری است که در عین حال قرینه‌گراست. 
به‌اعتقاد وی» اعتقادات RE E‏ رای E E‏ 
آن هستند» فراتر رود. 


ویلیام جیمز و لوین پلنتینجا به انحای گوناگون قرین‌گرایی را 
مورد انتقاد قرار می‌دهند . جيمز ریسا تصدیق می‌کند که اعتقادات 
دینی نه واقعاً پایه هستند و نه با قرا ین کافی تصویب می‌شوند . او تبیین 
می‌کند که با وجود این» شاید ما هنوز مجاز به پذیرش آنها باشیم. 
لب نظر وی متضمن دو ادعای مرتبط پا یکدیگر است: 

اول) طلب قرینه و دلیل» گاهی اوقات غیرعقلانی است؛ در 
مواردی صدق یک عقیده تنها با ارائه قرینه و دلیل به‌دست می‌آید. 
ولی امتناع از پذیرش آن تا حصول قرینه برای آن» امری است 
غیرعقلانی . ۱ 

دوم) عقایدمان باید هم براساس د نیازهای عقلی و هم براساس 
نیازهای «احساسی» "" شکل گیرند. آنها [اعتقادات دینی] باید 
سازگار باشند و به ما قدرت پیش‌بینی دقیقی از آینده بدهند و 


چیزهایی از این قبیل. در عين حال این اعتقادات باید کارایی عملی ` 


ما را افزایش دهند و به نحو مطلوبی ما را با دنیایی که در آن زندگی 
می‌کنیم» » سازگار کنند. برای انجام این امرء یک نظام اعتقادات باید 
E aR‏ 
بزرگ را مهیا سازد. اگر اعتقادات دینی این کارکرد را داشته باشند 
رکه به اعتقاد 1 آنها هستیم اگر 
چه صدقشان «به لحاظ عقلی قابل احراز نباشد.» پنابراین در 
صورت صحت گفت جیمزء ادعای دوم قرینه‌گرایان باطل است. 

از سوی دیگرء الوین پلنتینجا مدعی است که پرخی اعتقادات 
دینی واقعاً پایه‌اند . پلنتینجا بر این عقیده است که «شرایط ویده‌ای» ۲ 
وجود دارند که تحت آن شرایط ما فی‌المثل بی‌مقدمه معتقد می‌شویم 
درختی در برابرمان وجود دارد و يا معتقد می‌شویم که ما امروز 
صبح» صبحانه خورده‌ايم. این اعتقادات مبتنی بر قراین نیستند» ولی با 
وجود این معقولند. به همین‌ترتیب شرایط ویژه‌ای وجود دارند که 
تحت آن شرایط بی‌مقدمه درمي‌يابيم که خداوند ما را آمرزیده یا 
آسمانها را خلق کرده است. یا چیزهای دیگری از این قبیل. از 
آنجایی که این اعتقادات مبتنی بر قراین نیستند. لذا جزء اعتقادات 
پای‌اند. پلتینجا معتقد است این اعتقادات در عين حال واقعاً پایه‌اند و 


بنابراین مانند ساير اعتقادات مبتنی بر ادراک حسی و یا اعتقادات 


7 مبتنی بر حافظه, عقلانی هستند. اگر (برخی) اعتقاذات دینی واقعاً پایه 


پاشند» در این‌صورت نیازی به قرینه نخواهند داشت. از این رو 
ادعای اول قرینه‌گرایان باطل است. 

بیشتر مدعیات جیمز و پلنئینجا کات کننده است. مواردی وجود 
دارند که نشان‌دهندۀ این است که ظاهراً تقاضای قرینه‌کردن» مقدم بر 
اعتقاد ورزیدن» کار نامعقولی است و از این ‌رو پلنتینجا شاید در 
اصرارش مبنی بر مخدوش بودن رأی بنیان‌انگاران کلاسیک محق 
باشد. جنبه‌های دیگر موضم بنیان‌انگاران کلاسیک مسأله‌سازتر 


است. 

گاهی به‌طور غیرمنصفانه‌ای جیمز را متهم می‌کنند که تصدیق 
اندیشه‌های واهی را مجاز می‌شمارد. اما جیمز معتقد است هنگامی که 
قراین مخالف یک اعتقاد سنگینتر است و حتی زمانی که یک اعتقاد «از 
لحاظ عقلی غیرفایل ‏ حراز) ایت ی پذیرشن ان را نداریم. ما حق 
انتخاب و گزینشهای دلبخواهی را نداریم. فقط زمانی می‌توانیم از این 
حق اعتقادورزی استفاده کنیم که [اولاً] موضوع امر مهمی باشد 
[ثانیا] بر مبنای قراین نتوان در باب آن داوری کرد [ثالثاً] اعتقاد 
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اختیار شده بايد با E‏ توافق داشته باشد و ا 


است. آیا ی ممکن‌کننده اعمالی 


E‏ ۱9 ای ا 


مشکلات ایا ارت انم انگ اا 


ویکسترا ۳ اشاره می‌کند» به نظر می‌رسد گزاره‌های حاکی از وجود 
خداوند از انوا ع گزاره‌هایی‌اند که نیازمند قرینه هستند. یعنی آنها به 
گزاره‌های علمی یا متافیزیکی شبیه‌تر به نظر می‌رسند تا به گزاره‌های 
مبتنی بر حافظه یا گزاره‌های مبتنی بر ادراکات حسی. در این‌صورت. 
این گزاره‌ها واقعاً پایه نیستند. 

گریگاتینگ * به مشکل دیگری توجه کرده است. بسیاری از 
مردم هنگامی که انجیل می‌خوانند و یا آسمانهای پرستاره را نظاره 
می‌کنند. اعتقاد به خداوند را خودبه‌خود در نمی‌یابند. کسان دیگری 
هستند که در آنها به‌طور خودبه‌خود اعتقاداتی شکل می‌گیرد که با 
اعتقادات توحیدی ناسازگار به‌نظر می‌رسد. به‌عنوان مثال یک «هندو» 
ممکن است هنگامی که اوپانیشادها را می‌خواند. خودبه خود معتقد 
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شود که این عبارات حاکی از برهمن نامتشخص "است. آیا این 
قبیل امور خلاف این ادعا نیستند که برخی اعتقادات توحیدی واقعا 


پایه‌اند؟ پلنتینجا این‌گونه نمی‌اندیشد؛ به اعتقاد وی فردی که قوای 
معرفت‌یابی‌اش علی‌الاصول قابل اعتماد است. خودبه‌خود اعتقاد به 
خداوند ادیان توحیدی را تحت شرایط و اوضاعی که خود توصیف 
می‌کند. حاصل می‌کند. کسانی که قوای کسب معرفتشان این‌گونه 
نیست. یا کسان ی که خودبه‌شود اعتقادی خلاف ادیان توحیدی در 
آنها صورت می‌بندد» نقصان دارند. به‌هر حال مدعای پلنتینجا در 
صورتی قابل قبول است که مابعدالطبیعة ادیان توحیدی صادق باشد. 
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مقالة زیر به‌طور کلی سه دور ر وشنفکری رادر ابرا برحسب سه 
دادم غالب ( هم متمایز می کدد: ر وشنفکری دور مشروطه 
ر وشنفکری دورۀ تربه و ر وشنفکری دور غرب ستسری. روشنفګکری 
دینی فز دل این سه داليم غالب طاهر شده و مهالاگوی متفاوت ( 
دین شناسی و دید ورده امست. ده دور نو _دسنده محتملامی توا إ 
طهور تذریی ادلم غالب تەق تحت عنوال دوره ابزنگری در 
جریا ر وشنفکری سخن گشت که باشل تاه از روشنفکری دی 

فز حمزاد امست. 

آنچه موجب اهمیت یافتن روشنفکران شده و مطالعه پیرامون آنها را 
ضروری می‌کند, نقشی است که آنها در جوامع جدید به‌عهده دارند. 
راستی مگر روشنفکران در جوامع جدید چه می‌کنند؟ آنان از 


چارچوبهای سنتی در هر زمینه فراتر می‌روند. ارزشهای جدید ایجاد 
می‌کنند و یا به ارزشهای قدیم جامه‌ای نو می‌پوشانند. دستگاههای 
فکری جدید برای تبیین وجوه مختلف زندگی عرضه می‌کننده با 
به‌کارگیری اندیشه و قدرت انتقادی به حل مسائل و مشکلات عملی 
می‌پردازند. فلسفه‌های جدید برای زیستن به‌وجود می‌آورند» از وضع 
موجود اجتماعی و سیاسی انتقاد می‌کننه و می‌کوشند تا از چنبر 
چارچوبهای رایج اندیشه, فرهنگ» علم و هنر بیرون بروند. مجموعه 
نقشهایی که روشنفکران دارند باعث شده است که لفظ روشنفکر در 
جوامع صنعتی به معنای کسانی باشد که «اهل داوری عقلی و 
سنجشگرانه در امور هستند». روشنفکری در جوامع صنعتی فرآورد؛ 
تمدنی است که بر خردباوری» انسان باوری و پیشرفت تکیه دارد و 
از این‌رو روشنفکران در آن جوامع پاسداران سنت اندیشه‌های 
نوشونده و انتقادی درباره مسائل هنجاری جامعه هستند. ریشه‌های 
روشنفکری در ایران را باید در برخورد میان جوامع مدرن غرب با 
مدنیت حوزۂ اسلامی شرق نزدیک و میانه جست‌وجو کرد. همان‌گونه 
که جنگهای صلیبی و برخورد غربیها با فرهنگ و تمدن آن روز 
مسلمانان» یکی از عوامل نوزایش در مغرب زمین بود» شرق اسلامی 
نیز از طریق تعرضات نظامی غرب به ضعف و عقب ماندگی فنی و 
علمی و انحطاط نظام اجتماعی خود پی‌برد. جنگهای میان ایران و 
روس و شکستهای پیاپی ایران از روسیه ایرانیان را با مظاهر تمدن 
جدید آشنا کرد و تکان شدیدی به گروهی از آنها داد و به اصطلاح 
آن‌روز «حالت تنه و انفعالی برانگیخت». تا پیش از آن هیچ تصوری 
دربار؛ امکان تغییر و در نتیجه هیچ اراده‌ای برای تغییر وجود 
نداشت . مقايسة اوضاع ایران باآنچه در جوامع اروپایی در جریان 
بود. موجب شد تا پرسشهایی مطرح شود و تلاش برای یافتن راهی 
برای خروج از وضعیت غير قابل قبول و نوکردن زندگی فزونی یابد. 


بدین ترتیب مسألهُ «تجدد» و ورود به‌عصر جدید در ایران مطر ح شد. 

به‌درستی می‌توان گفت که برخورد ایران با تمدن جدید غرب, بعد 
از برخورد ایران با اسلا مهمترین پدید؛ فرهنگی تاریخ ایران است. 
ابتدا ایرانیان تنها می‌خواستند که با استفاده از مظاهر تمدن جدید 
قدرت نظامی کافی کسب کرده و به کمک آن شکستهای گذشته را 
جبران کنند. اما اندک‌اندک آثار برخورد با تمدن جدید و 
دستاوردهای آن در ابعاد سیاسی (مبارزه با نظامهای استبدادی و 
شه‌پدری کهن) فرهنگی و اجتماعی (تمایل به تغییر جامعه و پیش 
گرفتن راه و رسمی تازه در اندیشه و زندگی) خود را نشان داد. در 
مواجهه با تحولات عصر جدید و پیامدهای آن از آغاز در میان 
ایرانیان دو دیدگاه و دو گرایش پدید آمد: گروهی نوشدن و پذیرش 
تمدن نو را موجب اضمحلال هویت فرهنگی» دینی و ملی ما دانسته و 


فرهنگی و .... 

وجه دوم (نواندیشی) به طور خلاصه عبارت بود از خردباوری و 
تلاش برای سامان دادن خردمندانه همه چیز از یک سو و انتقاد 
بنیادی از اندیشه‌ها» روشها و راه و رسمهای مانده از دوران قبل از 
عصر نو از سوی دیگر. در واقع مدرنیته (نواندیشی) چلبة تعریف 
جدیدی از عقل و اصالت یافتن این عقل جدید بود. مطابق اين 
تعریف جدید عقل, گوهری بود خودبنیاد و مستقل با رویکردی 
انتقادی . مدرنیته اعلام باور به این عقل جدید بود و طرح این خواسته 
که همه چیز باید متناسب و ملائم با این عقل جدید سامان یابد. 
نوسازی کاربرد این عقل جدید بود در برخورد با طبیعت و جامعه. 
بشر جدید با سلاح عقل جدید به نقد تمامی اندیشه‌ها و شیوه‌هایی که 
از منابع دیگر مانند اسطوره» دین» سنت و... گرفته شده بودند» 


علیرضا علوی‌تبار 


روشنفکری دینی‌درایران 


حاصل آن‌را سلطهٌ همه جانبهٌ اجانب و کفار بر کشور دانستند. از ے 


نگاه آنان تمدن جدید بر مبنای اعراض از بندگی خدا استوار بود و 


پذیرش آن به تخریب ارزشها و سنتهای گرانقدر جامعه منجر ° 
می‌گردید. این گروه کوشیدند تا از سنتهای فکری و عملی جامعه ‏ گرا 
سنگری در مقابل عناصر دنیای جدید بسازند. در سر دیگر طیف» م 
گروهی قرار داشتند که نو کردن.انديشه و مناسبات و روابط اجتماعی م 7 


را به صورت یک آرمان یا حداقل یک ضرورت می‌پذیرفتند. این گروه ء 


نوشدن را فوهبتی می‌دانستند برای مقابله با جهل و جور و جوع و از 
اين‌رو دعوتش را لبیک گفتند. ریشه‌های تاریخی روشنفکر ایرانی را 
بايد در ميان این گروه دوم جست‌وجو کرد. از این‌رو درک 
روشنفکران در ایران با تحلیل فرایند مدرن شدن پیرند می‌خورد. برای 
درک بهتر برخوره ایرانیان با تمدن نو بايد ميان سه مفهوم 
مختلف تمایز قائل شد.اين سه مفهوم عبارتند از:نواندیشی (6) 


ول 
مجح 


|» و نسوگرایسی 7 هد‎ )moderniatio0n( نوسازی‎ »)modernity( 


(۳۵۵7۳5۲), از فرن شانزدهم در قالب مجموعه‌ای از اندیشه‌ها 
و رویدادها. فرایندی در اروپاآغاز شدکه درنهایتباغلبه و گسترش 
فرهنگ خاصی در قرن نوزدهم به نتیجه‌رسید. این فرایندکه جوامع 
اروپایی را از بنیان دگرگون ساخت. به نو شدن یا تجدد موسوم 
گردید. این دگرگونی ژرف دو وجه مرتبط, اما متمایز داشت؛ یک وجه 
ملموس, قابل اندازه‌گیری و محسوس و وجه دیگر نامحسوس» کیفی 
و از جنس اندیشه. 

. وجه نخست را نوسازی و وجه دوم را نواندیشی می‌نامیم. وجه 
نخست (نوسازی) شامل مجموعه‌ای از فرایندهای مرتبط و انباشتتی 
بود» مانند: افزایش شهرنشینی» گسترش رسانه‌های همگانی» صنعتی 
شدن, افزایش مشارکت مردم در سیاست, افزایش سطح تولید و 


مصرف کالاها و خدمات» بالارفتن سواد. افزایش تولیدات هنری و 


2 
۰ 


می‌پرداخت و در پاسخ به پرسشهای بی‌شمارش تنه راه‌حلهایی را که 
با خرد جدید سازگار بود» می‌پذیرفت و یا از آن نشأت می‌گرفت. 

اما نوگرایی (مدرنیسم) یک ایدئولوژی است؛ ایدئولوژی‌ای که 

محور آن پذیرش «اقتدار بی‌بدیل و بی‌رفیب عقل جدید» است. در 
حال ی که مدرئیته و مدرنیزاسیون در غرب بدون برنامه‌ریزی از پیش و 
به‌صورت غفلت‌آلود پدید آمدند. مدرنیسم نوعی ایدئولوژی بود که 
مدرن را برتر از کهنه اعلام می‌کرد و در پی جایگزینکردن مدرن 
به‌جای سنتی بود . نوگرایی ایدئولوژی مطلقگرا و همه‌خواه است. 
نوگرایی هیچ ساحت ورای عقل یا غیرعقلی را نمی‌پذیرد. پذیرش 
نواندیشی لزوماً به‌معنای پذیرش نوگرایی نیست, صاحبنظران بسیاری 
معتقدند که تداوم طرح عقلانیت انتقادی درنهایت به تقدس‌زدایی یی از 
ساحت خود عقل انتقادی نیز انجامیده است. به بیان دیگر عقل نقاد 
فتط سایرین را مورد نقد و سنجش نقادانه قرار نمی‌دهد, بلکه با نقد 
خویش کاشف محدودیتهای خود نیز می‌شد. به این ترئیب عقل 
حداکثری انحصارگرای مطرح در نوگرایی» طی فرایند نقد خویش به 
عقلی حداقلی که طوری فوق طور عقل را نیز می‌پذیرد و افتدار عقل 
مدرن را بر تمامی ساحتهای انسانی به کنار می‌نهد. 

از بحث اصلی دور نشویم! با توجه به مفاهیمی که تشریح شد» 
می‌توان ایرانیانی را که با تمدن جدید و دستاوردهای آن برخورد 

مفیت داشتند از لحاظ گرایش په سه گروه اصلی تقسیم کرد: 

الف) پذیرش نوسازی و بی‌توجهی به نواندیشی» ب) پذیرش 
نوگرایی» پ) پذیرش انتقادی نواندیشی و نفی نوگرایی. 

برخورد نخست بیشتر از مردان عمل دیده می‌شد.. برخی از آنها 
از تمدن جدید تنها ظواهر آن را می‌دیدند و اساسا ورای این ظواهر 
به گوهری از جنس اندیشه قائل نبودند. برخی دیگر می‌دانستند که 
پیدایش جوامع جدید حاصل تحولی اساسی در اندیشه است؛ اما این 
تحول را بسیار دور از دسترس می‌دانستند, در حالی‌که اخذ ظواهر 
بسیار ساده‌تر می‌نمود. آنها باور داشتند که با انتقال نهادها و 
تکنولوژی جدید به‌زودی ارزشهای جدید نیز به جامعه خواهند رسید 
و تحول مطلوب رخ خواهد داد . از این‌رو یا نسبت به نواندیشی 
بی‌توجه بودند و یا برای جلوگیری از حساسیت سنتگرایان توجه‌شان 
را کتمان می‌کردند. 

برخورد دوم به پیدایش جریان روشنفکری غیردینی (عرفی - 
لائیک) انجامید و برخورد سوم مشخصة روشنفکران دینی (مذهبی) 
بود. روشنفکران مذهبی از آغاز نواندیشی را لازم اما غیرکافی 
می‌دانستند. آنان نیازهای انسان را فربه‌تر از آن می‌دانستند که تنها به 
مدد عقل نقاد ارضا شده و اقناع گردند. به‌علاوه عقل نقاد را در 
شکل انحصاری و مطلق و تمامت‌خواه خود بحران‌زا و راهبر به 
تناقض و رنج می‌دانستند. به‌گمان آنان عقل نقاد را نیز می‌بایست با 
انتقاد پذیرفت! 

ا ی ایح دش وا تن و و 
طرفانهای همراه با مدرنیته حفظ کرده» او را به ساحل نجات برساند. 
روشنفکران مذهبی ضمن پذیرش کلی رویکرد نواندیشی به وجود طور 
ورای طور عقل نقاد باور داشته و حاکمیت مطلق و تام آن را بر 
تمامی عرصه‌ها نمی‌پذیرفتند . در مورد اطلاق روشتفکر بر طرفداران 

. دیدگاه اول (پذیرش نوسازی و بی‌توجهی به نواندیشی) برخی شبهه 
کرده‌اند, اما در اطلاق این عنوان بر دو گروه دیگر شکی نیست. 
تحلیل و ارزیابی نقش تاریخی روشنفکران دینی در ایران ذیل دو 


عنوان متفاوت. اما مرتبط باید صورت پذیرد. عنوان نخست نقش و 
موضم اجتماعی - سیاسی آنهاست و عنوان دوم فهم و تفسیر آنها از 
دین است. به‌طور کلی کنشهای روشنفکری دینی را طی سالهایی که 
و ی رفتاری خاصی 
تفسیر کرد. در این الگوی رفتاری چند ویژگی اصلی زیر برای 
روشنفکران مذهبی مفروض گرفته می‌شود: 

۱ دغدغه ارائه تفسیری عقلانی یا عقل پذیر از دین و مفاهیم دینی 

۲ نقد روابط, نهادهاء رفتارها و به‌طور کلی نظام اجتماعی 
مستقر 

۳ تلاش برای ساماندهی خردمندانة زندگی جمعی در ابعاد 
مختلف آن 

۴ . توجه محوری به سه ارزش اصلی آزادی» برابری و پیشرفت 
در ساماندهی جامعه با تأکید بیشتر تر بر یکی از این ارزشها در هر 
مقطم از زمان. 

از دیدگاه و موضع اجتماعی سیاسی روشنفکران مذعبی در 
عین حفظ استقلال و هویت خاص خویش کاملاً تحت‌تأثیر «سرمشق 
غالب» در هر دوره بوده‌اند. در واقع در هر دوره از زمان مواضع 
روشنفکران ایرانی از سرمشقی تأثیر می‌پذیرفته است و همین سرمشق 
شباهت میان کارکرد اجتماعی روشنفکران مذهبی و غیرمذهبی را 
نشان می‌داده است . از نظر سرمشق غالب می‌توان سه دوره را تا پیش 
از پیروزی انقلاب اسلامی ایران از یکدیگر متمایز ساخت. . هر دوره 
را در قالب یک جدول نشان می‌دهیم. ۰ 


الف) روشنفکری دور؛ مشروطه 


CE 


ايده جامعه مدرن: 
(۱. اندیشه ترقی» ۲. علم‌جدید. ۳. تمدن اروپایی) 
روابط و نهادهای سنتی و بومی 
(عقب‌ماندگی اقتصادی و اجتماعی» تفکر غیرعلمی - 
حردگریزی» صوفی‌مسلکی» خرافات) 


عرامل تحول منورالفکرهاء اصلااح‌طلبان درون حکومت 
و دولت 


(اشاعهآرا, ارزشها» نهادهای‌نمدن‌جدید» 
اثرگذاری بر عناصر اصلا ح طلب درون‌حکومت) 


ب) روشنفکری دور تجربه (پس از شهریور ۱۳۲۰) 


تا 9 روشنفکری دورة تجربه (۲۳۲۰-۱۳۳۲) 


حاکمیت مردم 
(امتفلال از قدرت خارجی و ارنجاع داخلی - 
تغییرات سید 

مد 
(روشنفکران؛ کارمندان قشرمتوسط, زحمتکشان» 
استقلال‌طلبان ر طرفداران جهان سوم و جوانان) 


(مبارز؛ حقوقی وپارلمانی؛ اتحادیه‌های 
کارگری, احزاب سیاسی و ارنقای فرهنگی) 
استقلال‌طلبی, گرایش به جهان سوم 
(مبارزه علیه انگلیس» 

گرایش به مبارزات جهان سوم. گرایش به اردرگاه 
مخالف سرمایه‌داری در بخشی از روشنفکران) 


پ) روشنفکری دور غرب ستیزی (پس از دههٌ چهل) 


| سے 


روشنفکری دورة غرب ستیزی 
(۱۳۴۰-۱۳۵۷) 
ضدیت با غرب 
(استقلال ملی و تجدید حیات فرهنگ و 


ارزشهای بومی و اسلامی» غرب ستیزی و 
خصومت با الگوهای غربی زندگی) 
تجددخواهی و غرب‌زدگی 
(غرب و فرهنگ آن» تجلیات غربزدگی در جامعه) 
خلق 


(مردم تهیدست شهری و روستایی» طبقات 


متوسط سنتیو بازار» روحانیون و جوانان) 
قهر (مبارز؛ سیاسی قهرآمیز» مبارزۂ مسلحانۂ چریکی) 
ضدیت با غرب به‌ خصوص امریکا و 
همبستگی با مبارزات کشورهای‌جهان‌سوم 
به خصوص فلسطین 


گفتیم که روشنفکری مذهبی دو شأن مختلف داشته 
نخست ایفای نقشی سیاسی ‏ اجتماعی است. شأن دیگر آن حضور 
در صحنهُ شناخت و تفسیر مفاهیم و ارزشهای دینی است. از نظر 
نوع نگرش به دین نیز می‌توان تاریخ روشنفکری دینی را به دورانهای 
مختلفی تقسیم کرد . البته نباید گمان کرد که با آغاز هر دورءٌ جدید 
ار را ا 
دیرپا بوده و به‌سادگی از میان نمی‌زوند و تنها از صورت تفکر غالب 
خارج می‌شوند. برای مشخص‌کردن جهتگیریها و نگرشهای غالب در 
دین‌شناسی هر.دوره ویژگیهای کلی تفکر را در آن دوره برمی‌شماريم. 
. در واقع منظور ما این است که تفاسیری که در هر دوره ارائه 
می‌شود» تحت تأثیر این مشخصه‌ها و ویذگیها قرار می‌گرفته است, این 
ویژگیها به‌طور استفرایی فهرست شده‌اند و ممکن است تمامی عناصر 


ر دارد؛ شأن 


را در برنگیرند. 

دین‌شناسی دورء اول: این دوره مقارن با «روشنفکری دوره مشروطه» 
است و شاخصترین چهر؛ آن سیدجمال‌الدین اسدآبادی است. 
پرسشهایی که در این دوره در مقابل دین قرار می‌گیرند» چندان عمیق 
نبوده و از تنوع زیادی برخوردار نیستند. از این رو پاسخهایی که از 
جانب روشنفکران مذهبی برای آنها تدارک می‌شود نیز چندان متنوع 
نیست. اصلی‌ترین ویژگیهای دین‌شناسی روشنفکران.را در این دوره 
می‌توان به صورت زیر خلاصه کرد: 

۱ بازگشت به سنت صدر اسلام و پاک‌کردن اسلام از خرافات 

۲. محکوم‌کردن سنت‌پرستی کورکورانه و تقلید صرف 

۳. طرفداری از وحدت مسلمانان و مبارزه با ملیت‌گراییهای 
افراطی محلی و منطقه‌ای 

۴ مبارزه با استبداد و پذیرش اصول فلسفه سیاسی جدید 
(معطرف به حاکمیت مردم) 

۵. پذیرش علم و فن جدید و اعتقاد به عدم مغاپرت دین با آنها. 
دین‌شناسی دوړۀ دوم: با شکستن فنضای فرهنگی - سیاسی دورة 
رضاخان» محیطی امیدوار و پرنشاط در عرص فکری و اجتماعی 
ایران پدید آمد و منجر به تولید اندیشه‌ها و حرکتهای اجتماعی متعدد 
گشت. تفسیر روشتفکران از دین نیز طی این دوران عمق و ابعاد 
گوناگون یافت. شاخصترین اسلام‌شناس روشنفکر این دوره» مهندس 
مهدی بازرگان است. البته تنها بازرگان نیست که این‌گونه دين را 
تفسیر می‌کند و می‌فهمد. بلکه بسیاری از روشنفکران و حتی 
روحانیان تحت‌تأثیر این سرمشق قرار می‌گیرند. اصلیترین ویژگیهای 
این دوره را در تفسیر مفاهیم» ارزشها و تاریخ دین می‌توان به صورت 
زیر خلاصه کرد: 


۱ پذیرش دیدگاه. «وافع‌باوری ابتدایی» به عنوان مبداً ۱ 


شناخت‌شناسی . مطابق این دیدگاه واقعیتی فابل حصول وجود دارد و 
در عرص معرفت» غرض وصول به حقیقت است. نقش ذهن در اين 


. دیدگاه نقشی انفعالی است که چون آیینه وافعیت را منعکس می‌کند 


(دیدگاه آیینه‌ای در شناخت) و رسیدن به حقیقت بدون تأثیرپذیری از 
ذهن شناسنده و شخصیت و پیشینۀٌ او هم ممکن است و هم مطلوب. 

۲. تفسیر جهان‌بینی اسلامی با اتکا به علوم تجربه‌گرا. در این 
دیدگاه احکام علوم تجربی به‌عنوان حقایق غیرقابل انکارپذیرفته شده و 
تلاش می‌شود تا مفاهیم و احکام دینی بر مبنای آنها تفسیر و توجیه 
گردند. 

۳ پذیرش دیدگاه «وفاق» در توضیح نظام اجتماعی و روابط 
اجتماعی. از این دیدگاه هنجارها و ارزشهای مشترک عناصر اساسی 
زندگی اجتماعی هستند و جامعه. دستگاهی است متشکل از اجزای 
هماهنگ با ارزشهای همرنگ که دائما محدود؛ خود را حفظ و 


نگهداری کرده و در وفاق و تعادل و توازن مداوم زندگی می‌کند. از 


این دیدگاه ارزشهای حاکم بر هر جامعه, ارزشهای مورد پلیرش 


عمومی هستند و از وفاق عمومی حکایت می‌کنند. 

۴. تعبیری متناسب با «مردم‌سالاری آزادیخواه» از حکومت 
اسلا از ای مومت وی از بیرغ اا 
حکومت و از نظر چارچوبهای رفتاری حکوهت. تفسیر حاکم این 
دوره از حکومت اسلامی (بویژه دوران حاکمیت امام على )٤‏ 
حکومتی امیت از مج مردم‌سالاری از اذیخراء (ډیو کرات - لیبرال). 

۵. پذیرش ارزشهای مندرج در بیانیة حقوق بشر. در واقع 
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ارزشها و مواضع اجتماعی و سیاسی دین متناسب با ارزشهای 
بنيادین مندرج در بیانیهُ حقوق بشر» تفسیر می‌شد. 


اجتماعی یا اقتصادی یا سیاسی, اما با روشهای ملایم و بدون شتاب. 


۸ ملیت‌گرایی معتدل. اگر چه روشنفکری دینی هیچگاه از 
«ناسیونالیسم رژیایی» هواداری نکرد و هميشه با آن مخالف بود اما 
در دور؛ خاصی از تاریخ انديشه با نوعی «میهن‌دوستی مردم‌سالار» 
همسو و همجهت بود. ۱ 

رجو ع به آثار مختلفی که طی این دوره از جانب روشنفکران 
مذهبی در زمین؛ تفسیر مفاهیم و متون دینی منتشر شده است» 
نشان‌دهند؛ حجضور دیدگاهها و باورهای فوق‌الذکر در این منابع 
می‌باشد . 
دین‌شناسی دور سوم: دورة سوم که همزمان است با دوره 
«غرب‌ستیزی» به‌عنوان سرمشق غالب روشنفکری با چهرة شاخصی 
چون دکتر علی شریعتی مشخص می‌شود. ویژگیهای اصلی نگرش 


دین‌شناسانه این دوره را می‌توان از مواضم زیر که در آثار آنها ' 


مشاهده می‌شود. استنباط کرد. 

۱ پذیرش دیدگاه «واقع‌باوری ابتدایی» به‌عنوان مبداً 
شناخت‌شناسی. در وافع در ادامه سنت قبل, تغییری در دیدگاه 
شنا خت‌شناسی پدید نیامده بود. 

٣٣‏ . تفسیر دیالکتیکی و تکاملگرا از جهانذ‌بینی اسلامی. دیدن 
طبیعت, انسان و جامعه به‌عنوان پدیده‌هایی با حرکت مدام و دارای 
وجوه متضاد درونی که در عین تداوم با جهشهای کیفی مرحله‌ای 
به‌سوی کمال مطلق در حرکتند, از مشخصات اصلی نگرش این 
دوران است. ۱ 

۳ پذیرش دیدگاه «ستیز انتقادی» در مورد نظام اجتماعی. در 
مقابل دیدگاه وفاق» دیدگاه ستیز قرار دارد. براساس دیدگاه ستیز 


جامعه مجموعه‌ای است از تضادها و ستیزهای دائمی میان گروه‌ها؛ 
قشرها و طبقاتی که منافع» هدفها و آرمانهای متضاد دارند. نظم 
اجتماعی» حاصل تحمیل منافع و آرمانهای حاکمان بر محرومان و 
مغلوبان است. در میان طرفداران دیدگاه ستیز می‌توان دو سنت 
نظریه‌پردازی را از یکدیگر متمایز ساخت: سنت انتقادی و سنت 
تحلیلی . طرفداران سنت انتقادی معتقدند که عالم اجتماعی تعهدی 
اخلاقی برای مداخله و مشارکت در نقادی جامعه» به خصوص 
حاکمان و برگزیدگان دارد. اینان تفکیک تحلیل از داوری یا توصیف 


آن زمینه‌های ستیز اجتماعی از ميان رفته است. در حالی‌که دیدگاه 
ستیز تحلیلی, ستیز را به‌عنوان یک جنبۀ اجتناب‌ناپذیر و دای زندگی 
اجتماعی می‌داند. پیروان این دیدگاه علاقه‌مند به تثبیت علم اجتماعی 
با عینیتی مشابه علوم طبیعی هستند و مایلند حتی‌المقدور توصیف و 
تحلیل را از ارزیابی و داوری جدا نمایند. به‌علاوه این گروه وضعیت 
کنونی را با آرمانشهری عاری از ستیز مقایسه نمی‌کنند و به امکان 
چنین آرمانشهری اعتقاد ندا رند . ۱ 

دیدگاه غالب در میان روشنفکران مذهبی این دوره دیدگاه ستیز 
انتقادی است. 

۴. پذیرش نگرش طبقاتی. افمیّت بخشیدن به مفهوم طبقه و ستیز 
طبقاتی در نهم جهت‌گیریهای دینی و تفسیر تحولات تاریخی و 
اجتماعی از ویژگیهای دیگر این ذوره از تفکر است. ‏ . . 

۵. جامعه‌گرایی . روشنفکران مذهبی در این دوره هم به مفهوم 
اجتماعی و هم به مفهوم حقوقی جامعه‌گرا بودند. یعنی هم به غلبه 
تاثیر و نفوذ محیط و جامعه بر فرد معتقد بودند (در عین اعتقاد به 
اختیار انسان) و هم اولویت و تقدم حقوق و مصالح اجتماعی بر 
مصالح و حقوق فردی را قبول داشتند. 

۶ رادیکالیسم. رادیکال (ریشه) صفتی است برای همه نظرها و 
روشهایی که خواهان دگرگونی بنیادی و فوری در نهادهای اجتماعی 
و سیاسی موجود هستند. تفکر مذهبی میان روشنفکران به‌طور غالب 
تندرو بود و در مقابل میانه‌روی و محافظه‌کاری قرار می‌گرفت. 

۷ گرایش جهانی و ضدیت با امپریالیسم. دیدگاه غالب 
روشنفکران دینی در این دوره تقسیم جهان به دو قطب مرکز و پیرامون 
(مطابق دیدگاه وابستگی) برد و نجات ملی را بدون شکستن سلطهٌ 
جهانی امپریالیسم ناممکن می‌دیدند. در واقع افقها و حساسیتهایی 
فراملی داشتند و خود را با دشمنی در سطح جهانی درگیر می‌دیدند. 

4 تعبیر متناسب با «مردم‌سالاری هدایت شده» از حکومت 


اسلامی . در این دوران حکرمت اسلامی در ذهن روشنفکران از ۱ 


یک‌سو حکومتی است با قدرت محدود و مسئول و از سوی دیگر 
رسالت رهبری جامعه به‌سوی آرمانشهر را نیز برعهده دارد. 

در مورد موقعیت کنونی و آیندۂ روشنفکران و روشنفکران مذهبی 
چه می‌توان گفت؟ با نگاه اجمالی که به پشینة تاریخی آنها داشتیم؛ 
آیا می‌توانیم به بحث از وضع موجود آنها بپردازيم و آیند؛ آنها را 
پیش‌بینی کنیم؟ در این زمینه با قاطعیت نمی‌توان سخن گفت. اما 


می‌کوشم به اجمال یکی از بدیلهای ممکن را که گمان می‌کنم 


این رهگذر امکان گفت‌وگوی بیشتری فراهم آورم. نام دورة کنونی 
روشنفکری و آیندۂ نزدیک آن را دورهُ «بازنگری» می‌گذارم تا چون 


و اا ره ا ا ۱ ا 


جداول قبل به تشریح ابعاد این دوزه پردازم. 


ی (از سال ۱۳۶۷ 


(توسعه در ابعاد چهارگاناُ اقتصادی» سیاسی, 
اجتماعی و فرهنگی با تکیه بر حاکمیت مردم) 
استبداد تاریخی ایرانی و بازتاب ان در ابعاد 
ف زندگی جمعي ر فردی ایرانیان 


اصلاحات ۳ 

(هدف انقلابی - شيو اصلاح‌طلبانه) 

حضور در عرصه‌های ب بین‌المللی و جمم 
میان تمدن مستقل با مشارکت در گفت‌وگوی 
ميان تمدنها 


در زمینة تفسیر و درک مفاهیم دینی نیز که مختص روشنفکران 
مذهبی است» می‌توان از غلبۀ چند گرایش و دیدگاه سخن گفت؛ 
گرایشها و دیدگاههایی که درک و تفسیر دين در سایه آنها و تحت‌تاثیر 
آنها صورت می‌پذیرد. برخی از این عناصر به شرح زیرند: 
۱ ۱ پذیرش دیدگاه «واقع‌باوری انتقادی» به‌عنوان مبداً 
شنا خت‌شناسی . واقع‌باوری انتقادی اگرچه به وجود واقعیت و قابل 
حصول بودن آن باور دارد و در عرصة معرفت» هدف را وصول به 
. حقیقت می‌داند» اما ولا ذهن و فاعل شناسایی را صرفاً منفعل و 
. آینهوار نمی‌بیند و شناخت را حاصل تأثیر و تأثر متقابل ميان فاعل 


شناسایی و موضوع شناخت می‌داند (دیدگاه عینکی در شناخت). 
انیاًء شناخت را امری پیچیده می‌داند و معتقد است به آسانی 
نمی‌توان از شناختنی حق و کامل دم زد. 

۲ رهیافتی واحد به سه حوزۀ مختلف, دین» فلسفه و علم. 
رویکرد جدید روشنفکری دینی اگر چه اسنتقلال سه حوز؛ مختلف 
بینش دینی» تفکر فلسفی و دید علمی را می‌پذیرد, اما در هر سه حوزه 
از رویکردی واحد که همانا «عقلانیت انتقادی» است, برخوردار 
است؛ عقلانیتی که هم به نقد و سنجش نقادانه می‌پردازد و هم به 
محدودیتهای خود واقف است. ۱ 

۳ پذیرش دیدگاه «ستیز تحلیلی» و یا دیدگاه «ترکیبی» (وفاق - 
ستیز) در زمینة جامعهُ بشری. 

۴ تعبیری متناسب با «مردم‌سالاری غیرلیبرال» از حکومت 
اسلامی. در این تعبیر حکومت اسلامی اگر چه شکلی از 
مردم‌سالاری است» اما لیبرال نیست و متكي است بر جامعه‌ای دیندار 
و دارای دغدغهٌ حاکمیت اصول وارزشهای دینی . 


منابع و مأخذ 


۳ داریرش آشوری, دانشناهه میاسی. تهران؛ انتشارات مروارید. ۱۳۷۰. 


۲ حسین بشیریه» حامعه شناصی میباصی : تهران» نشر نی» ۴ 

۳. جمشید بهنام» اندیث؛ لبحدد در ارال تهران؛ انتشارات فرزان. 

۴ مقصود فراستخواه» صواطل نواندیشی معاصی تهران» شرکت سهامی انتشار» 
۳۷۴ 

۵. احمد اشرف. امیپ شناصی احتماعی. تهران» ۱۳۵۵. 

۶ دفتر همکاری حوزه و دانشگاه. حامعه‌شناضی اسلهی تهران» ۱۳۶۳. 

۷ علی آشتیانی؛ حامعه‌شنامی صه دوره در تریح ر وشنف‌کری اراد معاصر 
ایرایبانن خارج از کشور. جلد دوم به‌کوشش اکبر گنجی, ۱۳۷۳. 

۸ بابک احمدی» مدرښته و اندیثه انتادی تهران» نشر مرکزء ۰۱۳۷۳ 


1 


شاه 
بل والآدبه یکی ( مشهورترين فلاسفة بسوعی امروز فزانسه است. او 
در زاوی ۱۵۲ در شهر سنت این (50۳60۳0) فرانسه به دیا آمد. 
تحصیلات فلسفه‌اش رادر داشگ شود (10۳)تمام کرد و در ۷۱ 
سالگی به گر وه سیحیالا,سوعی ,یوست 3 پس ا گذراندن سه‌سال 
دورد ذلسفه و دوسال دورف شرعیات دکترای خود را در بار ښچه د 
مسجت نوشت. در سال ۱۵۵۸ به مدت ٩۳‏ ما په خدمت نظم 
رفت و در حنگ الحزایر به عدوا برانک(ردبست شرکت کرد. ہس ( 
سال ۱۹۶۱ شر و به تدریس فلسفه در شهر شود کرد و حمزمال به 
تدریس الهیبات در مدارس بسوعیاا برداخت. از سال ۱۵۷۹ تا 
۵ در مذرسذ علوم مییاسی باریس 1.۴.۴۶١‏ تدریسی کرد و در سال 
۱ سردییر مبحله اتود شد. ولی در ۱۹۸٩‏ از رباست ان مبحله 
استعفا کرد. ا سال ۱۹٩۱‏ تابه امرون استاد فسلفهٌ دانشگاه کاتوییک 
ون است. ۱ 
شاالا دک است که یابه‌گذر حکتب يسو عا از وشت هد در 


گفت‌وگوی رامین‌جهانبگلو با بل‌والادیه 


و ود مشت تیاس دو لوبو ل (0امیمآع1ع»0و1۱)ست. وی در ۷۹۵۱ 


لادی در خاوادهلی اشرافی در امپانیا متولد شد و پسی ( زبارت 
یتالمقدس در سال ۸۵۷۲ زندگی خود را وقف عرفالا سیحی کرد. 
وبولا در سال ۱۵۲۸ به ,ریس رفت و با گروهی ( شاگردالا و 
طر فدران خو ددر ۱۵۲۰ الجن هسییح Compagnie de Jesus)‏ ۱۷ 
,دابه‌گذری کرد. مپس ده مالیا با( گشت و تخر عمر وفت خود و۱ 


ده وشتی: و تدریس مکتب خودش گذراند. ا معر وفترین آلا او دو 


د نالھ دا عناو دی تمرینات معنوی إواعں م5 sععت۲ع×گ‏ او فوانین 
اساسی (۵منادناهممن))راهی توا نم برد. لو بول در ۱۵0۶ میلادی 
دیده ( جما فز ودست و در سال ۱۴۷۲( واتیکاد لقب «قدیس » 
دریافت کرد. 

انا کل بسوعیاا در فرالسه در سال ۱۸۴و مصادف با 
ب(گشت صد روز ناون بنیادت ا و الب 
جن تایح بسوعباد حق هیچ گونه فعالینی در فرانسه نداشتند. زرا در 
۷۷ باپ کلماد 17۱ :0۳000))هرگونه شرکت ,دسوعیالا در امور 


۱ احتماغی رامسوع کرده بود. NAN‘‏ 3\ ا ۲ دسوعیدا فرالسوی 


چمندین دبیرستالاه کالج و هرستان حرفه‌لی تشکیل دادند که در 
سالمف شل و دعد 3 جنگ ین الملل ده محل پەر ور صدها 
روشنفکر و هرمند بود. 


در من ٩‏ هر ك سور 3a (Centre Seurés]’‏ ف عللی فلسفه و 
لیات بسوعیالا در پاس قاسیس شد. که آمروزه چدد تن ا 
اجقرين مفسرال حهانی یه بچه حگل و حإابندگ در انا تدریس 
می کنند. شای ی با وه کن دا اد در ن مرگ ام گرفت 
و مپس در محل اتود ۲06۱) هه _دافت. 

از ز جمله آثار مهم یل والادیه دو کتاب ستایش وجدان و اخلاق 
ناگزیر (ست. مصاجهای که می خوایید در تادستاد ۱۹۹۵ در ایس 
اخ گرفته (مست و به زودی در کتایی تحت عوال نقد عقل مدرن در 
التشارات زرالا روز به چاپ خواهد رمید. رامین جهانبگلو 


0 شماژرز وت حستید. در سالترسور (0۳650760))استادید و 
ای ۹۹ م۰ ۰ 
در هلرسه علوم مساسی ایس داشا ید. حگونه ودد حو وهای 
فلسفه و ابات شدید٩‏ 
9 ورود من به این مسائل به خیلی قبل و به زمان جوانیم 
بازمی‌گردد. و این امر ناشی از واقعیتی بود که در مورد ایمان برایم 


و با نیچه 


مسلم شده بود. بدین معنی که همواره نسبت به این واقعیت حساس 
بوده‌ام که ایمان مذهبی نمی‌تواند بدون ادراک اشیا و بدون ضرورت 
فهم آنچه تبلیغ می‌کنند پیش رود. پس وقتی که جوان بودم. وارد 
نهضت جوانان, کاتولیک شدم که بیشتر درگیر مسائل سیاسی بود تا 
بود» یعنی متعلق به زمانی که بحث بر سر جنگ الجزایر و مسأله 
هندوچین بالا گرفته بود. جمهوری پنجم فرانسه هنوز تشکیل نشده بود 
و کمونیست‌ها در جنبشهای اجتماعی حضوری گسترده داشتند. 
بنابراین متوجه شدم که درگیر شدن با مسائل اجتماعی کاربسیار 
درستی است» اما اگر فرد سرمایهُ فکری لازم را برای آنچه ارزيابي 
می‌کند نداشته باشد, این خطر وجود دارد که به سرعت په ورطۀ 
عملگرایی افراطی (ع۳ا41»ه) سقوط کند و یا اينکه ابعاد حقیقی مسأله 
را اصلاً درنیابد. پس من هميشه به ضرورت ورود مسائل.سیاسی به 
دامن فکر توجه بسیار نشان داده‌ام. اما هميشه هم فکر کرده‌ام که وقتی 
فرد.درسطح ایمان قرار می‌گیرد. صرف وجود ایمان نمی‌تواند وی را 
از کار عقل و قوهٌ ادراک معاف سازد. و این گونه بود که په فلسفه و 

۵ در این رال حه کسانی ي 

٩‏ در زمان تحصیل در لیون استادانی داشتم 


شش ٩‏ همه بر شم دار is‏ 


شخص گرایی (ismeاersonaم)‏ بودند» مانند ژان لاکروا. اما فکر می کنم 
از وقتی ژزوئیت شدم. کسانی بیشترین تأثیر را بر من گذاردند» که در 
مورد هگل کار می‌کردند» مانند اریک وایل و پدرفسار. این دو تن 
برای من دو مرجع عمده در فلسفه هستند. از سوی دیگر الهياتم 
درست در زمان «شورای دوم واتیکان» شکل گرفت» یعنی در 
سالهای میان ۱۹۶۵ - ۱۹۶۱ که سالهای غلیان و جوشش فکری 
فوق‌العاده عجیبی بود. پس دوره‌ای بود که در آن به لحاظ فکری. 
اکسیژن زیادی برای تنفس وجود داشت؛ به خاطر بازخوانی کتابهای 
مقدس» سنت مسیحی و سنت توماس آکویناس کار فکری زیادی 
دربار تاریخ کلیسا وجود داشت که تاربخی بود. فوق‌العاده و 
شگفت‌انگیز. پس می‌توانم بگویم که در عرص الهیات سالهای بسیار 
شورانگیزی گذراندم چون درآن ایام پرسشهای بسیاری مجدداً برایم 
طرح شد. 

0 اماشمادر عن حال مراذب تحوغ ت میبامی حامعه قالسه ضر 


بودید؛ ین طور ښست؟ 


8 تربیت خاص من در نهضت جوانان کاتولیک همواره مرا به 
جانب مسائل سیاسی سوق داده است و همان طور که گفتم» متعلق به 
نسلی بودم که به شدت درگیر جنگ الجزایر و مسائل دوران انتقال 
جمهوری چهارم به جمهوری پنجم بود. پس نمی‌شد نسبت به آنچه 


مسالاٌ الجزایر برای نسل من زخم عمیقی بود. ٠‏ 

0 شمابه همضت ستقلال حور دیک ودید ٩‏ 

6 در حقیقت من در ۲۵ سالگی مشغول گذراندن خدمت نظام 
بودم؛ به الجزایر فرانسوی اصلاً اعتقادی نداشتم» اما یافتن را‌حلی 
برای مسأله دشوار بوده امید ما آن بود که بتوان روابط استعماری را 
کنار گذارد و با الجزایر مراکش و تونس رابطه‌ای برابر و یک به‌یک 
برقرار کرد اما متأسفانه این طور نشد و کله‌شقی مسئولان سیاسی در 
و 

0 پس ا لین مالا بود که مسا مسئولیت برای شما طرح شد٩‏ 

8 بله. و می‌خواهم بگویم که در برخورد با مسائل سیاسی و 
سار اس و دی 


می کلد برعهده بگیرد. مسئولیت فکری آنچه انجام می‌دهیم و دلایل- 
انجام آن به نظر من بسیار اساسی است. چون فکر نمی‌کنم که 


درجامعه‌ای مثل جامعه ما» فردی اگر مبانی فکری جدی‌ای نداشته 
باشد. بتواند دست به عملی بلندمدت و کاری با برد وسیع بزند و در 
این حال آنچه بر امزر غالب می‌شود. احساسات, اعمال جسته و 
گریخته و پراکنده یا عمل‌زدگی افراطی و دلسردی است ...و بعد 
می‌خواهم بگویم که در آن سالهای جوانیم مارکسیسم همه جا حضور 
داشت. آن‌قدر از دوستان و همکارانم فتار مارکسیسم شدند, که 
برای احتراز از انحرافات توتالیتاریسم به خود گفتم تنها راه چاره 


کاری بنیادی است. و این گونه بود که به کار در مورد هگل پرداختم», 


چون می‌دیدم که هگل یکی از ما خذ مارکسیسم است و بسیاری از 
مارکسیست‌ها هیچ چیز از هگل و سنت پلسفی نمی‌دانند. آنان به 
گفتمانی توجه نشان می‌دادند که مستقیماً سیاسی و ایدئولوژیک باشدء 
یعنی گفتمان حزب کمونیست. اما فاقد بنیان فلسفی‌ای بودند که په 
آنها امکان دهد عظمت مارکسیسم و تراژدیهای مارکسیسم ر 
دریابند. پس این همه موجب شد من به کار فکری فلسفه و الهیات 
روی آورم. 


2 
2 
3 
ِ 
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کیان شمارةهة ۳۴ 


0 ہس این انی فکری را شما زد فشسوفاد: جست‌و جو کرده‌ادد 
به خصوص فدسوفان آلمانی همیود حگل و ښچه - و نه لمیودن؟ 

۵ ببینید اگر می‌خواهیم جامعه‌ای را که درآن زندگی می‌کنیم 
بشناسیم» مسلم است که فیلسپوفان نظر ما را بیشتر به خود جلب 
می‌کنند. اما اگر درصدد دانستن دلایل چیزهایی هستیم که به آنها باور 
داریم مثلاً در مورد من شالوده‌های فکری مسیحیت - باید به علمای 
الهی مراجعه کرد. آنچه نزد فیلسوفانی مانند پدرفسار می‌دیدم این بود 


که وی با نبوغ خود این دو را با هم آشتی می‌داد» یعنی الهیاتی ۰ 


می‌ساخت که به مقولات و مفاهیم هگلی و کیرکه‌گاردی توجه داشت 
و در عین حال واقعیت را از دیدگاه مسیحیت موردنظر قرار می‌داد. 
توانایی انجام هردو کار همواره مرا مجذوب خود کرده است. من 
فکر می‌کنم که فلسفه به ما کمک می کند ریشه‌های فکریمان را دريابیم ر 
الهیات به ما امکان می‌دهد به اعتقادات مذهبیمان توجه کنیم. پس من 
این دو را از هم جدا نمی کنم» هرچند که فکر می‌کنم این دو خوزه را 
نباید در یکدیگر آمیخت؛ با این همه یک فیلسوف کنونی گریزی از 
پرداختن به هر دو حوزه ندارد. 

0 ابابا نگاھی بر گە( الات امست که ,دابادانامه تاد را درباژه" 
نجه وشتهاید ٩‏ اصولا علت تو حه شمابه ښچحه چیست؟ 
. 6 در مورد نیچه علت آن است که وقتی تحصیلات ژزوئيتيم را 
تمام کردم باید رساله‌ای آماده می‌کردم و موضوعی که موردتوجه من 
ہود» اخلاق و الهیات اخحلاقی بود. در آن دوران (یعنی سالهای دهۀ 
۰) کتابهای نيجه در فرانسه بسیار پرخواننده بود. در آن ایام کارهای 
دلوزء ژان میشل ری. گرانیه و دیگران موجود بود من از خود پرسیدم 
که آیا نینچه نویسنده‌ای جالب توجه نیست؟ چون ژزوئیت‌ها چندان به 
سراغ نبچه نمی‌رفتند؛ آنها به خصوص آثار کانت هگل و هایدگر را 
می‌خواندند. پس به خود گفتم که نیچه نویسنده‌ای است که بايد او را 


شناخت؛ او فیلسوفی است که انتقادهای زیادی از مسیحیت کرده ‏ 


است» پس مردی است که باید هم در سطح فلسفه و هم در سطح 
الهیات به او نزدیک شد. و بنابراین نیچه بسیارجالب توجه است» 


برای اینکه فرانسوی‌ها در مورد او چندان کاری نکرده‌اند و از سوی 


دیگر او امکان می‌دهد که با رهیافتی فلسفی به مسائل الهیات 
پپردا زیم . پس این همه, مرا به جانب نیچه سوق داد. اما وقتی شروع 
به کار دربارۀ نیچه کردم» هیچ چیز در مورد او نمی‌دانستم» برای اینکه 
در درسهایی که خوانده بودم نیچه جایی نداشت. 

0 اما ابا زدیکی به فکرنچه تلقی شمارا شښت به الهیات 
مسیحی تفییر داد؟ 

0 مگر جز این ممکن است؟ شما نیچه را می‌شناسید. به دو 
صورت می‌توان به نیچه نزدیک شد: یا اينکه فرد در بیرون فکر او 
بماند وبه خود بگوپد که فلسفهٌ او مجموعه‌ای از تناقضات است؛ 
دراین حال فرد از او فاصله می‌گیرد و دیگر او را نمی‌فهمد؛ گویی 
مسائل را از پشت ویترین نگاه می‌کند. یا اينکه بکوشد درون این 
فلسفه را بنگرد و رشتهٌ ظریفی که تمام اندیشه‌های او را به هم 
می‌پیوندد دریابد. دراین حال نمی‌توان نسبت به فکر نیچه بی‌تفاوت 
ماند و نمی‌توان از فلسفهٌ نیچه با نگاهی ساده به فلسفه‌ای فنی و 
تخصصی خرسند بود. برعکس, در این فلسفه با مردی مواجه می‌شویم 
که برخی از مسائل اساسی و حتی خود شما را زير سوّال می‌کشد. 
نیچه خود می‌تخواهد همین نوع رابطه را با خواننده‌اش برقرار کند؛ يا 
خواننده مقاومت می‌کند و هیچ چیز نمی‌شنود و یا اينکه رفته‌رفته به 
این چشم‌انداز پا می‌گذارد و احساس می‌کند «استحلله» یافته است . 

با این همه به گمان من آشنایی با نیچه به نیچه‌ای شدن 
نمی‌انجامد؛ چنین نلیجه‌ای بی‌معنا و بی‌ربط است. من می‌فهمم چگونه 
ممکن است مارکسیست يا پیرو هگل شد, اما نمی‌فهمم چگونه 
می‌توان پیرو نیچه شد. سخن گفتن با گفتمان خاص وی از ارادة 
معطوف به قدرت یا بازگشت ابدی چه معنایی دارد؟ بی‌معناست. مهم 
این است که نیچه شما را وا می‌دارد مسیر خودتان را تغییر دهید. او 
درکتاب معرفت شاد این جملهٌ لائینی را به کارمی‌برد: Va de teu."‏ 
۵67۱۵۵ ۰۲۵ که من به این صورت ترجمه‌اش می‌کنم: «ا گر 
می‌خواهی با من بیایی» شروع کن به سخن گفتن با خودت.» پس 
مقصود تقلید از کسی یا رونوشت‌برداری ازفکر وی نیست, بلکه 
مقصود انجام کاری برای دگرگون کردن خود است. نيجه ما را وا 
می‌دارد نا حقیقت بیشتری در مورد خود کشف کنیم. : 

0 ان مطلب مرابه باد لین حمله معر وف یاسپر س هئ اندلد: «به 
فلسفه پرداختن با به به معدلی إراز و جود دائمی دریرالر لوست:» 

9 کاما. اگر من نودم می‌گفتم: «در برابر نیچه و با نیچه». برای 
اینکه رابطه با نیچه دو وجه دارد: دوستی و دشمنی. رابطة ما با او 


۱ مبتنی بر دوستی است. زیرا او نویسنده‌ای است که حضورش 


ضرورت دارد» مانند دوستی که برای شنیدن حرفهایش به او 
نیا زمندیم. و در عین حال کسی است که نمی‌توان از او تبخیت کرد و 
شما را وامی‌دارد که در برابرش موضع بگیرید. من احساس می‌کنم 
که احتیاج دارم آثار نیچه را مکرر ومکرر بخوانم و درعپن حال از 
آنچه او می‌گوید فاصله بگیرم. این نوع رابطه عجیب است.؛ اما 
رابطه‌ای زنده است. نمی‌توان خود را با نیچه یکی کرد و همسان او 
شد؛ این کار معنا ندارد» اما صرفا هم نمی‌توان او را طرد کرد و گفت 
که اهمیتی ندارد و جیزی به ما نمی‌دهد. ۱ ۱ 

0 ہس فکر می کید پس از تمام بحنها و بدفهمی های که دربار 
ښیحه و راحم به او و جود داف ښچه همچنال متفکری کنوني است؟ 

9 می‌دانید. هیچ‌گاه نمی‌توانید مطمئن باشید که نیچه را خوب 
خوانده‌اید. من ادعا نمی‌کنم که نیچه را خوب خوانده‌ام. فکر می‌کنم 


که هرکس نیچه را پراساس خود می‌فهمد. نیچه‌گرایی وجود ندارد. 
فقط می‌توان گفت که درک هرکس از نیچه از خودش آغاز می‌شود. 
من نیچه را از دید یک فرد مژمن می‌خواندم» پس من در نیچه به 
جنبه‌هایی حساسیت نشان می‌دادم که کسی مانند دلوز» علی‌رغم 
کیفیت تفاسیرش, نسبت به آنها حساس نبود» چون دلوز فرد معتقدی 
نیست وبه رابطهُ نیچه با مسیحیت علاقه‌ای ندارد. او این ¿ مسأله را 
درنیچه نمی‌گیرد. پس هرکس نیچه را به شیوۀ خود می‌خواند. مثلا 
یک هنرمند نیچه را آن‌طور که من می‌خوانم» نمی‌خواند. به گمان من 
از این جهت است که نیچه هویداکنند؛ افراد است. هرکس با 
خواندن نیچه در واقع. خود را می‌خواند» بدین علت که نمی‌توان از 
ارائهٌ تفسیری کامل مطمعن بود. باید وقتی درگیر خواندن آثار نیچه 
می‌شویم» بدانیم چه میزان از خود مایه می‌گذاریم. E‏ 

۵ لن اوااخر در فزالسه نقدهایی بسا جدی در مورد فلسفة په 
شده است و گفته‌اند که ښچحه تفکری ضداومایسست دند آورده امست 
و فلسوفانی ماندد فوکو و دلوز آشارش را خوانده‌اند و تحلیل 
اجه و مق )هه کتایی است به نام چرا ما پیرو نیچه 

یتیم؟ فکر می کم که نچه تا حدی برای نقد مارا استفاده 
می ند 

۵ اما این تسویه حسابی است که هیچ‌گونه نفعی دربرندارد. اینان 
فیلسوفان جوانی هستند که به استادانشان دندان نشان می‌دهند تا عقب 
بزنندشان؛ استادانی که قبلاً ستایششان می‌کردند ..انکار استادانشان به 
خودشان مربوط است» اما نیچه دراین ميان چکاره است؟ 

0 حالا به اند متعدد شماپردلم ۰ سا ۱۵۰ شما چندن 
مفاله و کتاب میباسی وعذهجیی درا «خلاق و کثرت‌گرابی مدشتر 
کردهاید. اباب عد شما در ها مااخلاق رزشی روده‌یسش 3 
و سیباست ورشی روه افود؟ 

۵ نمی‌دانم لازم است رابطه‌ای میان اخلاق روبه‌پیش و سیاست 
روبه افول قائل شد یا نه؛ برای اينکه به گمان من اخحلاق, دست کم از 
دیدگاه مسائلی که جامعه مطرح می‌کند» مسلماروبه‌پیش است» زیرا از 
آنجا که پرسشهای اخلاقی به آیندهُ ما مربوط است» توجه ما رابه خود 
جلب می‌کند. اما آیا این پرسشها به این عنلت طرح می‌شود که 
سیاست روبه افول است؟ من مطمئن نیستمء زیرا مسائلی که درسطح 
اخلاق مطرح می‌شود از مسائلی که از سیاست سرچشمه می‌گیرد» 
بسیار گسترد‌تر است . مثلاً پرسشهایی که علم ژنتیک پدید می‌آورد» 
مستقیماً سیاسی نیست, بلکه مسأله‌ای است مربوط به جامعه. یا 
مسائل محیط زیست رادرنظر بگیرید: آیا همچنان آسیب رساندن به 
محیط زیست را ادامه خواهیم ا خشونت بیشتر به سیاست 
: ارتباط دارد» درعین حال این مسائل بیشتر با به هم‌ریختگی و آشفتگی 
جمعیت رابطه دارد تا با ناتوانی سیاست. به عقیلهُ من» مسائلی 
همچون ژنتیک یا تهدید محیط زیست به وسیله صنعت و یا مسائل 
انفورماتیک» مسائل فنی تازه‌ای است که خود موجب طرح مسائل 
احلاقی تازه‌ای ی بی‌تفاوت بمانیم؛ 


درست است. 

۵ در کتاب اخلاق ناگزس, شما میا دو مفهوم ( اخلان 
(در ۳ اة (morale gethique‏ تما می گذڑید. شما در کتاتال رامطه" 
ميال اخلاق و علم و اطلاعات راموردبحت قرز می‌دهید. ها 


برداشت من ا نخستین حملات کتاب و تصویر روی جلد که در ال 


حوالی پنی در برایر تانکها دیده می‌شود. این است که شما حای 


یشتری به رإبطۂ لخلاق و میاست اختصاص می‌دهید. تصور ہی کن 


درنظر شما الق با میلست رالطه‌لی قق تر داد تابا سار 
جوز »ها 
بله» درست است . انکار نمی‌کنم که اکنون بحرانی را از سر 


می‌گذرانیم که در آن مشروعیت سیاست مورد سوال قرار گرفته 


استه. وانگهی روی جلد کتاب من الزاماً سیاسی نیست . به گمان من 
این جوان چینی نشان‌دهندة طغیان وجدان اخلاقی در برابر خشونت 
تانکهاست. مسلماً این یک طغیان است.و نه چیز بیشتری. اخلاق در 
برابر خشونت جهان هیچ چیز نیست. مثلا آنتیگون را در برابر کرئون 


ببینید؛ اعتراض آنتیگون در مقابل خشونت هیچ است و این آن چیزی 


است که می‌خواهم در کتابم تصویر کنم» یعنی این انديشه را که 
اخلاق در برابر خشونت نمی‌تواند از خود دفاع کند اما برطغیان 
وجدانی متکی است که به واقعیت جهان ما «نه» می‌گوید. اما وقتی به 
این واقعیت دربوسنی» رواندا و مناطق دیگر نگاه می‌کنیم» می‌بینيم که 
بسیار قویتر است. این وضع به طرح مسألهٌ سیاسی منجر می‌شود» 
مسأله‌ای که در درون این رابطهٌ میان اعتراض اخلاقی ضعیف از یک 
سو و آنچه به نظر می‌رسد خشونت اجتناب‌ناپذیر باشد از سوی دیگر» 
وجود دارد. ۶ 

0 شما هنت موه حرف شما هراده باد گفته 
جور ج استاینر رواجم به انتیگودا می انداژد: وی می گید که سور 
اتیگود ٩‏ ماد اعصل تارور گل عاادامه درد 

۵ بله اما وقتی می‌گویم که اعتراض آنتیگون هیچ است» منظورم 
این یست که بی‌تأثیر است. این جملهٌ معروف استالین را در مقابل 
پاپ به یاد دارید که می‌گوید: «چند لشکر تانک دارید؟» این بدان 
معناست که از نظر قدرت نظامی» اعتراض اخلافی هیچ است. اما به 
هر تقدیر نوعی برخورد است. آنتیگون با وجدان اخلاقیش به کرئون 
اعتراض می‌کند» اما پیروزی با او نیست . 

0 امابه عقیدة من استاین ج وق گاندی ابت که 
استفلال هند را برد. 

۵ البته .من فکر می‌کنم که برنده جوان چینی است» » هرچند که او 
مرده است ی ی سس ی 
نیروی روح است. 

0 موضو) اصلی کاب حمابجت دربا افدر «بلگشت به 
اخلاق» است. افراد زبادی مرو لإ نوعی «ب(گشت به اخلن» 
صجت می کنند. اماده عق دة شما حففا با گشتی به اخلاف در کډ 
شست. حون اخلاق چگ مارا ترک نکرده است. الق به اشکال 
متفاوت هه حضور داشته اهست. ماه عد شم طلب و حضور 
اخلاف مروز چه شکلی دزد؟ . 

6 به گمان من نخستین شکل آن سلبی است وآن نفی خشونت 
است. اخلاق در بدو امر عبارت است از این که بگوییم «من 
هرچیزی را نمی‌پذیرم .» و این بدان معناست که مانند هانس یوناس 
بگوییم : «ما قدرتهای زیادی داریم اما وظایف قدرتهای ما چیست؟» 
ِِ در سطح ژنتیک و اطلاعات امکانات زیادی داریم. ۳ نباید 

جع به خطرهایی که این فنون دربردارند پرسثل کرد؟ به گمان من 
یش ازج رش از ری است که از رد نا 
نسبت به قدرتهایمان ما را تهدید می‌کند؛ اخلاقی از این دست. پیش 
از آنکه به صورت اهل وارزش بسط یابد. نخست بايد به شکل 


۳۷ 


کیان شمارة ۳۴ 


ال کنم. فکر 
۳ ز خود سا 
آید» یعنی من باید حدود قدرتم را از اه برای اینکه 
= اد دراید» بد ۳ ۵ 3 ۱ 
E‏ مرجعی e‏ این «نه» آغاز 
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نان حاضرمی‌شود 
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دد“ 
2 به بن حمله بر خوردم که می‌گو: 
در وشته‌لی ( هانس بوناس 


0 
8 ارزشهای ازدواج د 
ارد بگوییم دستکاریهای ژنتیکی برخلاف ارز 
امی‌دا رد بخوی فحصو 
زامی ۳ ۰ 
ت اسف 3 قا کرد رمین» 
به عټدۂمن تمام مسال جهالا کک E‏ 
آزیقا و دیکتلوری‌های میامی 5 قوتدیات ر موی 
کک ا e‏ 
آنا رابه موسسات و اد 52 شاد مدان بیشتر مایل است 
۳ و مسا ا با - E‏ 
EES‏ ثول. به مساله ایدز ا ۳ معول ایند 
خود را قربانی بہي کس نمی‌خواهد قبول کند 2 سح 
شخص است که هیچ ز است؟ وقتی شما چنین پرسشی 
ا مول ایدز یکایی‌ها یا اهالی هائیتی 
ات دهند حکومت یا امریکایی انار اد 
منشاً عمل جنسی‌ای که به سائل 
لا مت اهد اين نوع 
0 نبوده است» اما هیچ کس تسوا نظر بگیرید؛ تأمین 
انیحامیده . حالا یک مساله فرانسوی را aT‏ 
را مطرح کسر بودجه دارد» مسئول آن , که مسائل اخلاقی 
اجتماعی کاس 5 ۳ سخت می‌شود» 
لت سح وی ری را سای خت ما 
ا تاتیری تم گذا رد 
به طوری که این جنیر برعهده می‌گیریم؛ 2 گار وا 
ys TS‏ 
E‏ جدی فردگرایی است؛ 
تردید ي ا 
| به گردن دیگران می‌اندازد. الا و دال نز هست. 
ال مسئولیت» به معنلی جرال و 
0 اما بجر ا 
6 ۱ جدان بپردازيم. شما 
0 در اینججامی توالیم به کتاب در و تب ده 
ا از نوعی تخریب با نوعی یا «جامعه‌گرایان» 
دراین کتاب از e EN‏ 
ا که نه مراجعه به وج 
3 ۵ امریکایی را - دهید: 
rianism)‏ ی می‌کند - موردانتقاد قرار مید هي ما 
یدهءآلیستی تلقی می نگرام از که ر جوامع سا 
بسیار اید آل 1 و هم نگرانم از اب e‏ کارشان بر 
۳ : 9 
یت مد سل کم 
ما و تاش است ون از ترس ملحت ونی در 
e‏ شیو زندگی و انديشه دربارة روا این نسل اهل قبول 
ی ی ود بسیار نگران‌کننده است. ,این جدی است. 
جوان می‌ترسم که وضعی به نظر من هن عت مسائل 
يست . ۰ 
لتو تفه شاید به ر 
عللی دارد؛ مسلماً نوعی ض است که فرد به خود می‌گوید: 
ین امر ۷ مسائل آن‌قدر گسترده کا ی» فروپاشی اتحاد 
- وجود دارد. ول چه هستم؟»» «از میان بي ف 
«دراین میان من مسئول ج نی و نظایر اینها.» من مسئو 
شوروی» حوادث روانداء بوسنی 9 
ت؟ همه و هی 
٣‏ ی اشت شما رامطة 
د 2 
0 0 ۹ گرد؟ه عبات دییگی اد 
a ۵ ۰‏ چت اب وود برد ین 
E‏ دموکراسی بدون دموکر ع جدان خود 
۱ 5 و 
۱ ی اس ای متس اس کر در سطحی 
ا ها تیا و داوریهای اجتماعی» سیاسی 


خاص - آگاه است. و من هميشه تحت تأثیر قرار می‌گیرم از اینکه 
می‌بینم متفکران بزرگ سیاست و دموکراسی همواره از دموکراسی 
شهروندان صحبت کرده‌اند. کسانی همچون روسو. کندورسه و 
توکویل گفته‌اند که دموکراسی وجود نخواهد داشت اگر دموکرات 


آگاه وجود نداشته باشد؛ یعنی دموکراتی که مسائل جامعه را بر ذمه" 


گیرد و آنها را به افراد کاریزماتیکی همچون سلاطین يا دبیر کلهای 
حزبی واگذار ننماید. به عقیدهٌ روسو حتی"نباید چیزی به نام نمایندۀ 
مردم هم وجود داشته باشد» زیرا دراین حال مردم بهانه‌ای پیدا 
می‌کنند که بگویند: «من خودم را کنار می‌کشم و مسائل را به دست 
دیگران می‌سپارم.» پس دموکراسی نیازمند شهروندان آگاه است؛ 
درجایی که در امور جامعه فساد راه می‌یابد» دموکراسی نمی‌تواند به 
حیات خود ادامه دهد. بنابراین به گمان من میان وجدان اخلاقی و 
سیاست در حقیقت رابطه‌ای وجود دارد. اگر شهروندان دست به 
انتقاد از رهبرانشان نزنند و از آنها حساب نخواهند» دموکزاسی 
امکان و جود نخواهد داشت. دموکراسی زمانی ممکن است که به 
نمایندگان مردم بگوییم: ما این مسئولیت را به دوش شما می‌گذاريم, 
اما در آخرکار منتظویم شما به ما گزارش بدهید. این کاری عادی 
است. و اگر شهروندانی روشن‌بین و سختگیر نداشبته باشیم, 
سیاستمدارانی بلندمرتبه نیز نخواهیم داشت بلکه افراد فاسد یا 
جاه‌طلب مصدر امور خواهند شد و این برای دموکراسی بسیار 
خطرناک است. پس از این جهت میان احلاق و سیاست رابطه‌ای 
وجود دارد. بدین معنی که بدون دموکرات‌هایی سختگیر دموکراسی‌ای 
وجود ندارد. 

0 به تمیر ددگّ سفوط (زشهلی الخلاقی مارا رفتهرفته ده بحانب 
سقوط دموگراسی سوق می‌دهد. 

8 بله. یعنی ما به طرف توده‌گرایی (ismeا0Puم)‏ پر لوسکونی در 
ایتالیا یا لوپن در فرانسه می‌رويم. اینها کسانی هستند که علنا. 
شهروندان را مسخره می‌کنند و آنها را احمق می‌شمارند. این را هم 
باید گفت که آنچه دموکراسی را تهدید می‌کند خطر عوام‌فریبی است و 
این توده‌گرایی شکلی از عوام‌فریبی است. عوام‌فریبی فقط در جایی 
امکان وجود دارد که در آنجا مردم به گله بدل شوند؛ گله‌ای که بتوان 
آن را به هر سویی راند. 

O‏ و در وار یں عوام زیی نقش 3 مسئولست یک ر وشنفگر 
چیست ٩‏ ان بادد نف میبی راباڑی کند؟ 

6 به عقید؛ من, فقط روشنفکران نیستند. در فرانسه» روشنفکران 
نقشی برای خود قائلند که تاحدودی غصبی است. به گمان من 
دموکراسی تنها هنگامی زنده است که گروههای متعدی وجود داشته 
باشند و آنها هم زنده باشند. حتی پیشه‌وران و صاحبان مشاغل آزاد 
هم باید نسبت به سیاستمداران سختگیر باشند. اهل علم هم به عنوان 
شهروند مسئولیتهای اجتماعی دارند. در مورد کشاورزان و دیگر 
گروههای اجتماعی نیز چنین است. من فکر می‌کنم که در این 
چارچوب کلیسا هم نقشی اساسی دارد. پل ریکور بارها گفته است 
. که دموکراسن نیازمند مردان و زنان معتقد است. به عقیدهُ من نقش 
مذاهب تحمیل پیامشان به جامعه نیست» بلکه رسوخ در دل افراد 
۰ است. مذاهب پیش از هر چیز شکل‌دهنده و سازنده هستند. به همین 
ترتیب» روشنفکران هم نقشی دارند. اما مجهزتر از شهروندان عادی 
نیستند. به گمان من روشتفکران نقشی مهم دارند» برای اینکه به گفتار 
و نوشتار دسترسی دارند» یعنی امکنانی که دراختیار کشاورز یا 


پیشه‌ور نی نیست. پس از این ج بجهت روشنفکران تقش حاص و متمایر 


- دارند اما خطری نیز ملازم این نقش است - خطری که آن را خوب 


می‌شناسیم - و آن غصب قدرت است. 

O‏ حال که ٩‏ کلیس نام بردیید خوب الست گمی حم ارهورد این 
اد صجت کیم . شما نوشتهید که کسسای مسیحی باند نقشی 
اسای در تریست و حدالهاده منظور لبساد فرهنگی دموکراتیک بای 
کاد. انان فکر می‌کنم برای دفاج ( چنین موضعي. کلیساباند 
دردر ود حمگ تر و متححالس تر شود. حال آل که گفت‌وگوی میا 
کلیساهای مختلف دجا شوب و تشنچ است. فکر نمی کید که 
درحال حاضر درون کلیسای مسیحی و ا رهگذر کڑهای علمای 
ر وحالیلی همچود کونگ و درورمن شاهد روییارویی يالا و دالا 
دی و قدرت کلساهستم٩‏ 

9 نخست باید بگویم که کلیسای کاتولیک توده‌ای یکپارچه نیست. 
همچنان که سنت پل می‌گوید کلیسا بدنی زنده است و اعضای 
مختلفی دارد که وظایف و مسئولیتهای متفاوتی دارند. پس اگر چنین 
باشد, درون کلیسا نه فقط به ضرورت تکثیر وظایف پرقرار است - 
چون هرکس هر کاری نمی کند - بلکه برای دریافت پیام مسیحیت به 
شیوه‌ای خحاص و متفاوت تکثر فکری نیز حاکم است. ادوار بزرگ 
تاریخ کلیسا مثلا قرون وسطاء ادواری هستند که در آنها مکاتب دینی 
و کلامی رسمی رودرروی یکدیگر قرار می‌گیرند. مکاتب فرانسیسکن 
بخشی از خود انديشة کلیساست. بنابراین کلیسا توده‌ای یکپارچه 


" نیست؛ کلیسا وجدان انسانها رابه شیوه‌ای متکثر می‌پردازد» برای اینکه 


درون آن تکثری سالم و پذیرفته شده وجود دارد. و من فکر می‌کنم که 


ایمال» بدون اینکه دچار توتالیتاریسم شود نمی‌تواند این تکثر آرا و 
عقاید را بو کار یی ویک رچ مد هه 
با نگرش ایمان کاملاً مغایرت دارد. 

به محض اینکه این مسأله - که مسأله‌ای اساسی است - طرح شد 
با آنکه کلیسا میل طبیعی به «یکی» بودن و «یک تن واحد» داشتن 
دارد» دیگر تقریباً گریزی از اصطکاکها و جدلها نیست؛ اصطکاکها و 
جدلهایی که همواره ميان متکلمان و علمای مختلف وجود داشته 
است؛ و دیگر چاره‌ای از برخوردهای سنگین در هرگوشه و کنار؛ 
نسبت به فلان یا بهمان متفکر یا متکلمی نیست که مقامات کلیسا عقیده 
. دارند پا را از حد آنچه می‌بایستی انجام هد فراتر گذارده است. 
نمی‌دانم چگونه می‌توان از این وضع اجتناب کرد» چون در تمام 
اعصار کلیسا گرفتار این وضع بوده است . اين مسأله در حوزهٌ علوم 
هم مصداق دارد. آنکه تحقیقی می‌کند» همقطارانش همیشه با وی 
موافق نیستند. این بخشی از زندگی روح است. 
۱ حالا بگذارید در اینجا عنصر سومی را اضافه کنم و آن اينکه 
مسلماً امروز در کلیسای کاتولیک و به خصوص در واتیکان» نوعی 
هیجان‌زدگی و ترس از انفجار دیده می‌شود» چون کلیسا جهانی شده 
و تنوع زیادی یافته است. واتیکان احساس می کند که دیگر وحدتی 
وجود ندارد و بنابراین در ژان پل‌دوم نوعی تمایل به تسلط مجدد بر 
کلیسا مشاهده می‌شود. یعنی اينکه می‌خواهند همه مانند واتیکان و 
مانند ژان پل‌دوم فکر کنند. درنتیجه, نوعی بحران پدید آمده است». در 
حدی که واتیکان تنوع را چندان برنمي‌تابد. بنابراین درست به کسانی 
که حرفهای بحث‌انگیز می‌زنند و حتی به کسانی که تنوع را نشان 


می‌دهند, بد نگاه می‌کنند. 


ا لیگ اف تا بر طا نت 
مذاهب دیگر هم دیده می‌شود. این مسأله درمورد یهودیان و مسلمانان 
نیز صدق می کند. این حالت نوعی انقباض و در خود فرورفتن ادیان 


. است. برای اينکه خطر انفجار آنها را تهدیدمی‌کند. این اصطکاک 


در کلیسای کاتولیک نیز وجوه دارد. 

0 خود شماحم این اصطکاک را در ود مبحله اتود داشتید. حود 
مدیر اتن مبحله بودید. 

® بله, تا حدودی چنین وضعی بود. اما درعین حال وت 
از مجله اتود بیرون بیایم» چون کار بسیارسنگینی بود و من 
می‌خواستم خودم به نوشتن ادامه دهم؛ آخر درمجله‌ای که برای آن از 
دیگران نوشته می‌گیرید» خودتان چندان نمی‌نویسید. در این مورد 
بحثی وجود داشت. په علت جوی که با شما درباره؛ آن صحبت 
کردم. تا آنجا که مجلهٌ اتود تریبونی آزاد بود. کنارگذاردن مدیر به 
معنای حمله به این فضای آزادی بود. . مسأله به این گونه مطرح شد, 
اما واقعیت لزوماً اين نبود. 

0 به عفده شما یا کلیس پراي دیکتو شددا.به مسائل پال 
ردا یستې باد بحتهای درونی مدرنیه راپذیرد؟ 

0 اما کلیسا کار دیگری نمی‌تواند بکند, چون کاتولیک‌ها در 
مدرنیته قرار دارند. منظورم این است که ما درمدرنیته هستیم» چون 
گرفتار علم و تکنولوژی هستیم» چون در محاصرۂ اطلاعات قرار 
داریم» چون درنظامهای دموکراسی زندگی می‌کنیم. این بحثها هم 
اینک درون کلیسا جریان دارد. چگونه ممکن است چنین نباشد. 
کاتولیک‌ها که درساشيه جامعه قرن بیستم نیستند؛ داخل آن هستند. 
خوب. نسبت به مدرنیته برخی از آنها نظر مساعدتری دارند وبرخحی 
دیگر نظری نامساعد. اما از آنجا که ما دیگر داخل آن نیستیم» په 
گمان من گفتن اینکه آیا باید با مدرنیته موافقت کرد یا مخالفت؛ 
مسأله‌ای کاذب است. بنابراین مسأله این است که بدانیم آیا باید 
درخصوص مقولات الهیات در رابطه با مدرنیته از دیدگاه الهیات» 
بازاندیشی کرد یا نه. مثلاً از دیدگاه تکنولوژی مسأله به خوبی 1 
کارهای فنی 
پرهیز کند؟ می‌بینیم که در اینجا مسأل پذیرش یا عدم پذیرش فن و 
تکنولوژی نیست. بلکه طرح مسائل اخلاقی و معنوی است. 

0 این ذکته مرابه باد حرفی هی الداژد که ارک دزوې نبا سال 


یس هى گشت: :تنم مذاهب رسمی. ۰ ورف : بايد در یدواهو اج تخاب 
ود گرند :ی «قدرت طلب؛» بمانند و سالگ شوند. با کهسی 


مسیحی وانسته است ( ان موحله دگلرد٩‏ 

9 این کار هیچ‌گاه یک باره و به صورتی قطعی انجام نگرفته 
است. می‌توان گفت که با شورای دوم واتیکان, کلیسا دست به 
تلاشی عظیم به سوی مدرنتیه زد. از سوی دیگر باید گفت که کلیسای 
کاتولیک همچنان کلیسایی سازمان یافته باقی مانده است. کلیسای 
کاتولیک کلیسایی مبتنی بر سلسله‌مراتب است. به عقیدۀ من این 
شانسی بزرگ است, برای اينکه قدرتی وجود دارد که می‌تواند په نام 
کلیسا سخن گوید. . پاپ می‌تواند درسطح جهانی در مسائل جهان 
سومء در حلع سلاح و نظایر اینها دخالت کند . جهان به چنین 


۱ قدرت احلاقی‌ای احتیاج دارد . اما به محض' اینکه کلیسا سازمانی 


سلسله‌مراتبی پیدا می‌کند. دیگر تقریباً به ناگزیر این قدرت مسأله‌ساز 


_ می‌شود و تشنجی دائمی میان قدرت‌طلبی و انسان‌گرایی پدیدار 


می‌شود. در دوران شکننده‌ای, همچون دوران ما» تردیدی نیست که 
فدرت دچاز تصلب می‌شود. 

O‏ نت حون ٩‏ مسج که صوفانوعی انساداگرابی مدردا 
این ددودا اصول دین داشد. په دید می آند ٩‏ 

8 البته. چون مسیحیت در مجموعه نمادهایش بازتاب می‌یاہد؛ 
بدین معنی که نفوذ در اذهان صرفاً با اندیشه صورت نمی‌گیرد, بلکه 
نمادهای بزرگی - همچون پدر» پسرء بدن مسیح و نظایر اینها - درکار 
هستند که در عالم خیال تأثیر می‌گذارند. ایمان مسیحی با بدن سخن 
می‌گوید و از این روست که چیزی شخصی است. پس هدف این 
نیست که نمادهایی همچون مناسک و آداب کلیسا را به نفع یک 
انسان‌گرایی مجرد که نوعی فلسفهٌ مفهومی است» کنار بگذاریم. 

٥‏ فکر می کید که با از وای اد وزی کمویستی و تضعیف 
ی رتست بیسشنوی در ژوبای مروز 
دداست؟٩‏ 

0 کشورهای شرق ارویا را نگاه کنید. کراراً می‌گفتند که با پایان 
گرفتن کمونیسم, کلیسای کاتولیک نیروی معنوی تازه‌ای خواهد یافت. 
اما آنچه اکنون می‌بینیم خلاف این را نشان می‌دهد؛ مسیحیان این 
کشورها عمیقاً تأثیر توتالیتاریسم شوروی را بر جان و روح خود 


دارند. . اراده و انسانیت این مردم عمیقاً درهم ريخته و ساختار خود 


را از دست داده است و لذا پایان گرفتن این رژیم‌ها آنان را دربرابر 
نوعی بیابان انسانی قرار داده است؛ بدین معنی که مردم قادر نیستند 
ابتکاری از خود نشان دهند . مسیجیان به شدت تحت تاثیر این 
وضعیت هستند . بنابراي ین امروز در جمهوری جک »> مجارستان يا 
لهستان شاهد چنین آشفتگی و به‌هم‌ریختگی در کلیسا هستیم» چون 
این مردم دیگر عادت به قبول مسئولیت ندارند, چرا که هميشه در 
ترس د یا زندگی مخفی و یا زندگی فردی به سر برده‌اند و دیگر قادر 
نیستند ابتکاری از خود نشان دهند..از این دیدگاه».پایان کمونیسم 
بحرانی سخت میان افراد مذهبی در پی داشته است. فساد را در 
روسیه ببینید: مردم دیگر به کار و دقت و صداقت عادت ندارند - 
یعنی عادت به تمام ارزشهایی که دموکراسی بر روی آنها بنا شده 
است - و به خصوص مسیحیان دچار آشفتگی و درهم‌ریختگی‌اند. 

0 برای ادنکه آذاا یشتر به دښال رزشهای تباری غرب هستند تا 
دمو کسی ٩‏ 
اطی پنجاه سال هرگز به مسثولیت» ابتکار» شهامت و صداقت عادت 


نکرده‌اند. آنان تمام وقت مشغول درو غ گفتن بوده‌اند. این وضع نوعی . 


ذهنیت خاص پدید می‌آورد. مردم اروبای شرقی اکنون آزادند تا 
قوائین خود را انتخاب کنند» ا ین 
به گمان من این بحران جدی است. 

0 درکتابتالا در ایی می‌گویید: دو بحدا رانفی شر و انکز 
توحش به الات می‌رساند.» شاید مادامی که توحشی و جود داد 
و حدان اجات می شود اما وقتی که ین توحش 3 میا رفته داشند. 
و دال فلج می شود. ۱ 

۵ بله. نوعی فلج وجدان وجود دارد و در این صورت وجدان 
دیگر نمی‌داند با چه چیزی مبارزه کند. 

0 و جدالا به وعې دجا ر اتذال می شود. 
۵ بله. . و مرذم مأیوس می‌شوند» چون نتیجه کارهایشان را 


نی نند ور :از ین حال می‌گویند: : «شرافت به چه کار می‌آید؟ اگر 


می‌توان به کمک فساد از شر آن حلاص شد بسم‌الله!» من واقعاً 
تصور می‌کنم که میراث مارکسیسم میرائی سنگین است و کلیساهای 
اروپای شرقی اسیر این گردابند. . " 

0 به عفد شما ابا ممکن است از اشھفی و حهالاشمون 
مدرفیه در براار بی گرایی حاک بر فضای کنونی استادگی کد؟ 

۵ امیدوارم. اما این نبزدی دشوار است وبرنده‌ای ندارد. 
گرايشهاي ناسیونالیستی اشکال دیگر ارزشهای عام هستند. به همین 
علت من از زمره آن کسانی نیستم که گمان می‌کنند همین که 
دموکراسی برپا شد دیگر با ریتم خاص خودش گسترش می‌یابد. به 
0 ا 
دمیده شود و از جایی نیرو گیرد. اینجاست کین a‏ 
مذاهب اهمیت می‌یابد. به گمان من مذاهب باید دربیتان و شرح 
عظمت و قدرت این ارزشهای عام» دربرابر وسوسه بازگشت به خود 


.پا باز بر ناسیونالیستی» شرکت کنند. دموکراسی پیکاری دائمی 


است. آنچه ضامن دموکراسی است تنها یک قانون اساسی خوب با 
بندهای خوب نیست. دموکراسی شرط لازم آزادی است؛ اما شرط 
کافی نیست. بدون شهروندانی آگاه به ارزشهای عام» دموکراسی معنا 
ندارد. این ارزشهای عام را شهروندان باید از شعر» فلسفه و دين 
استخراج کنند. 

0 و شما زومند سیحنی هستّد که به گفته پیحه عبات امست 
( ہی اعتنالی کالم به اصول. مناسک. روحالیودن: کیساو الیات.؛ 

@ من خواهان مسیحیتی هستم که به خودش وفادار باشد, یعنی 
دین آزادی باشد - همچنان که هست. با این گفته» مقصودم دور 
تین کلب دهایسیهی یتیب که,درانن صورت خی وا جم 
داشت و این تراژدی مذهب پروتستان درقرن بیستم است؛ یعنی با 
اسطوره‌زدایی» دیگر هیچ چیز باقی نمی‌ماند. در حقیقت دینی باید 
وجود داشته باشد که معتقد به آزادی باشد, بازی خرد را:بپذیرد و تن 
به بحث دهد, اما درعین حال تمام نمادها و سازمان روحانیتش را 
حفظ کند . مسیحیت بدون کلیسا 
حال باری سنگین بر دوش ما می‌افتد اما باید با سنگینی این 
مقاپله کرد TS‏ 

0 و دال مسالا رد 

بله, اما وجدان در کلیسا شکل می‌گیرد. کسی همچون سن 
فرانسیس بدون انجیل به وجود نمی‌آید. وجدان نتیجه است. به ارتباط 
با دیگری نیا زمندیم. 

٥‏ این راط با دیگّی. تا ات دیگ و گفت‌وگوی دائمی 
با اھا یر هست. 

۵ البته در یی کو کی وین 
محصور و محبوس می‌مانند. این مسأله‌ای بسیار دشوار است. مسأله 
عبارت است از اجتناب از هرگونه سوعتفاهم. 

به گمان من کلید حل أي ین مسأله چنین است که هیچ دینی نباید 
بگوید «من تنها دین حامل حقیقت هستم و آن دین دیگر دراشتباه 
است.» اگر با این فرض آغاز کنیم» نمی‌توانيم با یکدیگر گفت‌وگو 
کنیم. فرض گفت‌وگو این است که بگوییم: همگی باید توضیح.دهیم 
که چرا در تاریخ زبان یکدیگر را نفهميده‌ايم, پس باید تعصبات و 
پیشداوری‌هایمان را رها کنیم, به نحوی که حرف همدیگر را بهتر 
بفهمیم و درعین حال به حقیقتهایمان وفادار باقی بمانیم. دررابطه‌ای 
مبتنی بر زور و تحقیر» گفت‌وگویی برقرار نمی‌شود. 


و 


» ادیان در حودشان 


شاه 

فردناوری (عاامد۵ان1۳0)( وکا انسالاشنامی غریا است. این 
اور به نود خود مسبوق به شکل گیری مهوم فرد در آذا فرهنگ 
امست. ( این نطفه اغلیین الست که بح اژادهای فردی ابه و ماه 
هی گرد تامی‌رسد به استفر( تمامتی که نامل نظام (حتماعي - 
میامی غرب است. به عد و بسنده مفاله حاضرء درا ثر فکر شای 


نشیس که رهاو رد عرفا شرقی امست. الدشة لبرانی - بر خلاف الديشة" 


غربی - مهوم دزد رادر خود پر ورانده و درشیجه ن تفاوت. ساختر 
احتماعی - میامی این دیاز بر صورت و میرتی دیگر به خود گر فته 


امست. 
مقالة حاضر معرفی مجمل پژوفش من راجع به عدم شکل‌گیری مفهوم 


فرد در نحوة انديشة ایرانی 


جایگاه مفهوم انسان در این شیوۀ 
اندیشه روشن شود. ۲ دراین مقام می‌کوشم تا نقش غالب و نافذ 
انديشة عرفانی را در عدم شکل‌گیری مفهوم فرد در طرز فکر ایرانی 

نشان دهم . به‌علاوه در این مقوله وظیفه مهمتر» » تشریح این نکته است 


که آمرز؛ صوفیانهٌ وحدت وجود "به چه صورت تبدیل به مانعی در 


۱ راه نشو و نمای مفهوم فرد در انديشة ایرانی شده است. مشرب 


وحدت وجود موجد عقایدی از قبیل تقدم من کلّی بر من فردی و 
اتحاد و اتصال تمام‌عیار فرد انسان با خداوند است. این وضع در 
تقابل آشکار باتلقی دوانگارانۀ [-ثنوی] انديشة غربی از عالم یعنی 
همان تلقی‌ای است که به ظهور مفهوم فزد انجامید. 

در پژوهش حاضر بر رابطهُ انسان و خدا در تصوف از آذرو 
انگشت تأکید نهاده‌ام که در جهان غرب چنان‌که می‌دانیم از رهگذر 
جدایی فلسفه از الهیات و پیدایش علوم اجتماعی پیشتر مجالی فراهم 
شد تا مفهوم انسان بر وفق ی 
[-الهیاتی ] موردمطالعه قرار گیرد. برخلاف» در دارالاسلام پررسی 
مفهوم انسان همواره در حوزه و حیطه‌ای کلامی صورت پذیرفته 
است. 

فا یش و وجود 
درمفام دو رای نافد در تصوفت ایرانی است. چنانکه آمدء فصدم 
توضیح این معناست که چه‌سان ترک نفس مرسوم در تصوف» راه را 
بر شکل‌گیری مفهوم فرد در اندیشۀ ایرانی سد کرده است:: 


اصل ترک من [- نفس] پدیداری در صوفیگری 

صوفیان در کار پرورش من حقیقی» من پدیداری را مانعی قطعی 
می‌شمردند. از این‌رو سلوکی روحانی را سامان بخشیدند تا به یمن 
آن میان انسان و. خدا فاصله‌ای نماند و با ای حساب حدفاصل بین 
انسان و جهان نیز طی شده. راه برای عرو . تا مقام نفس حقیقی یا 


نفس کلی هموار شود. ترک نفس عرفی از گرانسنگ‌ترین اصولی 
است که صوفیان را در امر خودجویی به کار می‌آید. در این معامله 
نکت؛ نظرگیر این است که قوت گرفتن اصل مذکور همدوش و همراه با 
رشد دغدغه در قبال من فردی نبوده است. پروای اخیر رهاورد همان 
جیزی است که در آموزة صوفیانه «من پدیداری» دانسته شده. بر 
مبنای نظر متصوفه من پدیداری را طبعی رو به قهقراست و آدمی به 
واسظةٌ آن از سرشت حقیقی خویش دور می‌افند؛ بنابراین می‌باید برآن 
چیره شد. اد ای با ی رت 
مقصود از من معمولی و من حقیقی چیست 

طبق تعاليم ریات س بنا ی کان ا ای ی 
می‌شود» فرآورده و پروردة فرهنگ و محیط [زندگی] است. رضا 
آراسته "در بررسی معنای نفس [-خویش] درفلسفة اهل تصوف» ذیل 
مفهوم «من پدیداری» اقسامی از «من» را تشخیص داده است که 
مشتملند بر من والدانه» من تکوینی» من اجتماعی» من در مقام صاحب 
حرفه» من در مقام پدر یا مادر من ملی و من تاریخی. ۴صوفیان که 
درامر نیل به من حقیقی آدمی, به خصلت روبه قهقرای این من‌های 
متعدد التفات داشتند» من پدیداری را عاملی می‌شمردند که انسان را 


امتناع مفهوم فردد 


با حودء با طبیعت و با دیگر آدمیان بیگانه می‌کند. 

بر وفق آرای متصوفه» من حقیقی محصول سیر کمالی جهان 
ین اساس, این «من» آن منی نیست که محیط اطراف و 
و SE‏ در حالی که من پدیداری 
[-معمولی] فرآورد انسان در ساحت‌تاریخ است و وجهی جزئی و 
محدود دارد. من حقیقی محصول و معلول تکامل باطن و واجد 
وجهی بی‌منتهاست. به سخن دیگر در حالی که من پدیداری حاصل 
ظرف ذهن و رشد این ظرف است. من حقیقی ثمرء قو؛ٌ شهود است. 
به اعتقاد صوفیه من حقیقی آنگاه متحقق می‌شود که آدمی هشیاری 
خویش را [از ماسوی الله] تخلیه وتصفیه کند. طبق نظرمتصوفه برای 
وصول به این حال دو گام باید برداشت: گام اول گسستن از خویش 
و گام دیگر پیوستن به حق است. *به این اعتبار می‌توان قائل به دو 
منزل و مرحله در تصوف شد: ۱ فنای «من فعال» ()و ۲ یل به 
منتهای آگاهی نسبت به «من منفعل» (۳06). ۲برای رسیدن به فرجام 
سر می‌نهد. این مراحل که 
مراتب شخصیت صوفی را تشکیل می‌دهد» عبارت است از ۱. 
تشخص (۳۵۲5۵۳۱]160۶0۴) ۲ . تشبه به خداوند (ti07هDeif¡c)‏ ۳ . اتحاد 
[باذات حق] (07۴:60800). این سه منزل را می‌توان به سه گونه 
محبوب و مقصود همبسته دانست: شیخ یا قطب (یعنی مرشد روحی)؛ 
خداوند و [سرانجام] عشق در مقام گوهر آفرینش. *اینها مراحلی 
است که به واسطهُ آنها آدمی صاحب هویتی قوی بنیادتر می‌شود و 
هویت [پیشین] خود را نفی می‌کند. به گفته روزنتال * اینها منزلهایی 
است که در سلوک به سوی «اتحاد باغیر» باید طی شود. ۱۰ کاوش 


این راه» صوفیه سه مقام و مرحله را پشت 


E re rere rt rg ay ای ی‎ n j سر ایس ارات یرسور منود موس پیت سر الا دا مج جرخ‎ aa وس مسر‎ 1 ma 


دقیقتر درباب [ چند و چون ] این مراحل از این رو حائز اهمیت است 
که خلاصی آدمی از چنگال من فردی‌اش در سایهُ سیروسلوک است 


که ممکن می‌شود. 


تشخص در مقام مرحله‌ای از مراحل نفی فردیت 

تشخص به معنی خونشتن را با دیگری (پدر» معلم و جز آن) هم‌ذات 
دانستن» مرحله‌ای از مراحل رشد روانی است که در نتيجه آن کودک 
از خحویشتن [=نفس] خود آگاه می‌شود. به رغم دیدگاههای 
روانشناختی متفاوتی که در این مقوله موجود است [فی‌الجمله] همۀ 
فرهنگها «تشخص» را از جمله فرآیندهای معمول رشد دانسته‌اند. در 
پاره‌ای فرهنگها, «تشخص» در فرآیند درونی ساختن نظام ارزشی 
فرهنگ موردبحث دارای نقشی فیصل‌دهنده است. در موردبسیاری از 
فرهنگهای آسیایی که در آنها ارشاد معنوی سهم درخور توجهی 
درزندگی فرد داردء این مطلب صدق می‌کند. 

ریشه‌دار ارشاد معنوی است. ۱ در این مقوله یک نمونه‌خیره‌کننده. 


همذات پنداری صوفی گرانقدر, مولانا با پیر خود» شمس است. ۱۲ 
درغزلیات مولانا به وضوح می‌توان دید که خویشتن او تا گجا 
درخویشتن استادش مجو و فانی شده است. ۲۳ دیوان شمس تبریزی 


مشتمل است بر اشعاری دل‌انگیز در وصف ارتباط استاد وا 


شاگرد. ۴" این اشعار که گواه بر وجود پدیدۀ تشخص در ادبیات 
فارسی است در ایران آن قدر مشهور است که عشاق» اغلب برای 
بیان حال و روزشان آنها را در خطاب به معشوق می‌خوانند. 


در فرهنگ ایرانی پدیدۀ تشخص درحیطه‌ای صرفاً روحانی باقی 
تی نانا بلک تا حوزة اجتماعی نیز دامن می‌گسترد. یکی از مصادیق 
این معنا همانا [داشتن] دیدگاه فرهمندانه [کاریزماتیک] در باب 
رهبری است. برای مثال قدرت آیت‌الله خمینی تا اندازه‌ای ناشی از 


همین جنبۂ فرهنگ ایرانی بود. کاوش در این مطلب محتاج رسال 


مستقلی است و شرح آن در این مقال نمی‌گنجد. درهرحال, ناگفته 
نگریست. او رهبری معنوی نیز بود که بسیاری از ایرانبان خود را 
فانی در او می‌دیدند. 


تشبه به خداوند به منزله دومین مرحله از مراحل نفی فردیت 
تشخص تنها اول قدم در جهت نفی تمام عبار خویش است. گام 
بعدی گذر از نقش و خیال استاد به قصد درک بی‌واسطهٌ حضرت 
حق است. دریافت معنای ترک نفس مستلزم فهمی روشن و صریح در 
باب درک و تلقی صوفیان از [مفهوم ] فناست. 


منهوم فنا 
هیچ مفهرمی به قدر این مفهوم از عهد؛ بیان معنای ترک نفس 
برنمی‌آید. ۱۵ فنا عبارت از محر نفس فردی در وجود کلی است. 
گمان می‌رود که نظريه فنای صوفیان دارای ریشه‌ای هندی باشد. 

تا پیش از فرن نهم [میلادی] صوفیان نیز همانند عرفای سایر 
مذاهپ, تشن گسست حقیقی از همه ظراهر عرضی و خواهان فارغ 
آمدن از هر تصور مفهومی [-مقولی] بودند. البته براین عفیده بودند که 
با استغراق عرفانی در ذات حق, «من» ایشان به بقای ابدی نایل 
می‌شود. از قرن نهم به بعد این تمایل در ميان صوفیه ظاهر می‌شود که 
تجربه و حال خود را اتحاد باوجود باقی بالذات قلمداد کنند. اما از 
ترن سیزدهم [میلادی] به این طرف است که این گرایش به اوج 
شکونایی خود می‌رسد. در حالی که صوفیان اولیه مقصود و منظور 
اتحاد را از میان صفات نبی و خداوند برمی‌گزیدند» درگرایش وین 
ذات خداوند بود که مقصود تمتّای صوفیانه شد. ۶ مطابق تفسیر اهل 
تصوف راه اتصال و اتحاد با حق» ترک نفش بود. به این ترئیب بود 


که آنان قائل به وحدت وجود شدند. آموز؛ وحدت وجود 
برجسته‌ترین وجه فارق گرایش اخیر از سایرگرایشهای موجود در 
عرفان اسلامی است. زیرا در این مرام «من» صوفی دیگر رهزن راه 
وحدت با حضرت حق محسوب نمی‌شد. 

تصوف متأخر که سرانجام به صورت جریان چیره در عرنان 
اسلامی درآمد؛ میان متصوفان ایرانی بدل به سک رایج شد . نتیجه این 
شذ که تقریباً دز همه متون اهل تصوف در ایران می‌توآن رد و اثر 
اعتقاد به ترک نفس و وجدت وجود رایانت. . و درست همین دو 
رأی است که در عدم شکل‌گیری مفهوم فرد در شیو؛ اندیش ایرآنیان, 
صاحب نقش و نفوذی درخور توجه است. پس از فرآیند تشبه به خدا 
نوبت به وحدت [باخدا] می‌رسد که واپسین مرحله از مراحل ترک 
نفس پدیداری يا عرفی است. 


وحدت به مثابه آخرین گام در جهت نفی فردیت 
می‌توان نتیجه گرفت که صوفیه به‌دلیل قائل‌شدن به امکان وحدت 
کامل عیار با وجود مطلق. نفس فردسالک را عایق و مانع اتصال به 
ذات مطلق به شمار نمی‌آورد. در این صورت. ماحصل تجربه 
عارفانه, دیگر تبدل و استحالهٌ روح بشر به خداوند نیست. بلکه 
ایجاب و اثبات وحدتی است که همواره حاضر بوده و تا ابدالاباد 
حضور خواهد داشت. به گفته آراسته «اتحاد با گوهر حیات همان 
دیدن خداوند در هر چیز و همه چیز است» ۱۷ در این حال آدمی از 
قالب زمان و مکان فارغ شده با ورود به حرم یار, نفس خویش را 
مجلی و مظهر اثر و اکسیر عشق می‌یابد. ۸ ۱ 
انديشة فنای مسحض نفس و وحدت مطلق بين خدا و انسان 
عقیده‌ای است که جلره‌اش را در مضامین اشعار عارفانة زبان 
فارسی به وضوح می‌توان دید. بايزید پسطامی» صوفی نامدار ایرانی 
در میان صوفیان اولین نماینده گرانقدر اعتقاد په فنا * است. تعالیم 
بایزید بسطامی از چنان نفوذ عمیقی در تصوف برخوردار شد که به 
قول آن‌ماری شیمل کمتر عارفی می‌توان یافت که تأثیری همسان تأثیر 
او بر معاصران و نیز نسنلهای پسین به‌جا گذاشته باشد. ۲۰ استنباط او 
از .فنا از ارکان اساسی تعالیمش به شمار می‌رود. ۱ [معنی] اقوال 
O Ty‏ و 
درخصوص ارتباطشن.با خداوند سن گو ا 7 
مرا برگرفت» و پیش خود بنشاند: گفت: ای بایزیدا خلق من دوست 
دارند که ترا پینند. گم بیارای مرا به وحدانیت و درپوش مرا یگانگی 
توء و باحدیتم برسان تا خلق تو چون مرا بینندء ترا بینند. آنجا تو باشی 
نه من. ۲۲ 


درست همین عقیده انحاد با خداست که موجب می‌شود بایزید 
دعوی گم شدن از خویش سردهد و کسی را که به طلب دیدار به 
درخانه‌اش رفته بود بگوید: «من [ خود نیز] بایزید را می‌طلبم و نام و 
نشان او نمی‌ینایم.» ۳ در چنین حال اتحاد است که دعوی 
«سبحانی ما اعظم شأنی» از او شنیده می‌شود. ۲۴ 

آموز؛ بایزید مشعر بر وحدت با حق, که از بیخ و بن با آموزة 
پیشینیانش فرق داشت» بر فتضوفه ایران کاتیر ژرف و گسترده نهاد. به 
گفته آن ماری‌شیمل» بایزید «بوالعجب سیمای آتش نشناخته‌ای بود که 
در نخستین دور تصوف ایران یک تله سربرافراشت.» و «در شعر 


شعرا نام او پیش از هر عارف دیگر - البته به استثنای منصور حلاج - 


تکرار می‌شود ۰ "٩‏ منصور حلاج همان است که اصل وحدت مطلق ‏ 


با خداوند با او به اوج خود می رسد. 

گرچه بايزید به کرات مدعی وحدت با خداوند شد اما آن که 
لاف اناالحق زد» حسین بن منصور مشهور به حلاج بود. «اناالحق» 
حلاج مشهورترین قول در میان اقوال صوفیه است. 

در آموزۀ حلاج آنچه مضمون محوری است. این معنی است که 
میان خالق و مخلوقات هیچ تمایز گوهری در کار نیست. خوب 
است از زاویۀ وجمودشساشتی به این آموزه ننگاهی 
بيفکنيم. توشی‌هیکو ایزوتسو در مقاله‌ای بسیار گیرا با عنزان 
"he Structure of 56۱۵۵۵ in Zen Buddhism"‏ [ ساختار هویت در 
دن بودیسم] پرسش ارسطویی «[ماهیت ] انسان چیست؟» را در مقابل 
سؤال مطروحه در ذن بودیسم یعنی «من کیستم؟» می‌گذارد . پنابه زاغ 
ایزونسو تفاوت جوهری این دو پرسش دراب ین است که در سژال اول 
مرکز توجه ماهیت انسان به وجه کلی است و تصویر انسان در ذهن 
ناظری برکنار و بی‌طرف صورت می‌بندد که بدواً با سوال «انسان 
چیست؟» به سرا غ [حل] مشکل می‌رود. *۲ درنتیجه به اعتبار اينکه 
دراین دیدگاه انسان «چیزی است که عینیت می‌یابد یعنی متعلق و 
موضوع شناخت واقع می‌شود پس هیچ نیست جز یک شیثی». ۲ 
بنابراین سخنی به گزاف نیست اگر بگوییم سژال اول برخاسته از طرز 
فکری است که بین انسان درمقام فاعل شناسایی و انسان درمتام 
متعلق شناسایی تمایز قائل می‌شود . مسألةٌ وحدت وجود که مبنایش 
طرد غیریت میان فاعل شناخت و متعلق شناخت است. بعید است 
در چنین دیدگاهی اساسا مطرح شود. ۱ 

بر خلاف» نزدد کسانی که می‌پرسند «من کیستم؟» مساله‌شان نه 
ماهیت انسان به وجه کلیء بلکه انسان در معنای وجودی انسانی 
است. در این دیدگاه, نظاره؛ُ «من» به «خویشتن» چنان نیست که گویی 
به جین خارجی نظر می‌کند. بة سخن دیگر نفس به دوپارۀ فاعل 
شناسایی و متعلق شناسایی منقسم نمی‌شود. «من» پدیده‌ای است 
واحد و یکدست و به نفس مطلق استحاله می‌یابد. براین مبناست که 
انحاد عارف و معروف [يا عالم و معلوم] و خالق و مخلوق حاصنل 
می‌شود. آنچه آمد تمام مفاد و محترای اصل وحدت وجود بر وفق 
تعالیم اکثر صوفیانی است که به نوع متاخر تصوف وابسته‌اند؛ کسانی 
از قبیل بايزید» حلاج و اہن عربی. ۵ در نرد این صوفیان - همانند 
[عارف] دن - پودایی - سوال اساسی «من کیستم؟» است و ه «انسان 
کیست؟» از اینجاست که فی‌المثل حلاج [به سژال مذکور] در 
a‏ / 
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عوض اینکه پاسخ بگوید «انسان خداست» می‌گوید «من خدا هستم» 
[عاناالحق ]. در وافع اپن صوفیان برای انسان بماهوانسان» ذاتی 
منفک از ذات مطلق قائل نیستند. نزد آنان عالم ظواهر و جهان 
پدیداری هیچ نیست» مگر ضور مختلفه‌ای که از ذات مطلق در مقام 
تجلّی ظهرر می‌یابد. براین مبلا در مرتب توحید مطلق ذهن و عینی در 
میان یست. 
ثمر؛ُ بحثمان را درباب فرآیند انکار «من پدیداری» در این معنا 
می‌توان خلاصه کرد که فرآیند مذکور سیر و سفری از «من فعال» به 
«من منفعل» است؛ در ضمن این سفر صوفی تکلیف اصلی خود را که 
همانا شکستن مادر بتها, یعنی بت من پدیداری است به‌جا 
می‌آورد. "در خلال این سیروسلوک فرد از مرتبة «انانیت» تا مرتبه 
«هویت» [اویی] و از آنجا تا مقام وحدت بالا می‌رود. انانیت طور 
تشخص, هویت طور تشبه به خداوند و وحدت طور اتحاد با 
اوست. ۲۰ در شاتمهٌ این فرآیند من پديداري فردی بدل به نفس کلی 
می‌شود و [در اين حال ]: ۱ 


[فرد] احساس وجرد دارد و درعین حال ندارد... دراین حال ناگفتنی 
۰ که خصیصه‌اش صمت و سکوت است فرد همه است و در عین حال 
هیچ نیست: همه است به این اعتبار که همبسته و پیوسته به کل است و 
هیچ نیست به این معنا که نیستی طلیعاٌ هستی است... شخص با همه 
فرزندان آدم احساس خویشی می‌کند و دل‌نگران جملۀ کاثلات است و 
می‌کوشد تا از تجربه و حال خویش در راه خیر آنان استفاده کند. ۳۹ 


معلوم است در مشربی که از رشد نفس, تبدیل من پدیداری به 
نفس کلی مستفاد می‌شود, دغدغه دربار؛ من فردی محلی از اعراب 
ندا رد . 

نظام فلسفی در مغرب زمین سراسر مبتنی است بر تفکیک وجود 
مستقل فرد دربرابر اعیان عالم خارج. چنین دستگاهی به راستی در 
تقابل با عقیدةُ صوفیه است. زیرا نظرصوفیه داثر بر کثرت در عين 
وحدت - وحدت در عین کثرت همراه با اعتقادشان به وحدت ذانی 
مخلوقات با ذات مطلق مژدی به انحلال هرگونهه غیریت ميان ذات 
منفرد شخص و اعیان عالم خارج می‌شود. 

از نظر جامعه‌شناختی پی‌آمد بلانصل چنین طرز فکری انکار 
نفس فردی به مثابه برترین مبدا تنظیم‌کنند؛ روابط فیمابین افراد است. 
البته نه چنین است که در این نوع برداشنت تأثیر حیات باطنی آدمی 
بر روابط اجتماعی به ضرورت مورد تردید قرار گیرد. [برعکس] اگر 
در پرتو اصل وحدت وجود از آن تفسیری به عمل آید به انديشة 
احسان و نیکخواهی حتی مجال ظهور هم خواهد داد. طبق تعالیم 
صوفیان آدمی باید از نفرت‌ورزی حذر کند و به همه آفریدگان 
خداوند مهر ورزد. از نظرگاه اخلافی ثمرٌ چنین موضعی عبارت از 
تأکید تام بر نضیلت نوعدوستی و ترک تنفر از این و آن است. از 
اینجاست که خدمت به غیر تکلیفی مهم شمرده می‌شود. این صفت 
نیکخواهی را می‌توان به مفهوم «پار جانی» در عالم دوستی ربط داد. 
مهر به همسایه, دوست و سایر نفوس را می‌شود نشان و نمودٍ توجه به 
نفس غایی دانست. انديشةٌ نیک‌خواهی و نوعدوستی و دیگری را یار 
جانی شمردن نقش و نشان خود را بر فرهنگ ایرانی نهاده است: ۲۲ 
افزون براین» در شیو؛ اندیشه‌ای که مفهوم نفس غایی و فکر وصول 
بدان نفس از اهمیت حیاتی برخوردار است» چه بسا خودآگاهی 


باعث شود که از خودگذشتن و در عوض برای اجتما ع منبع رحمت 
شدن په عنوان اصل غالب درآید. یکی از مصادیق این اصل آموز؛ 
شهادت است. ۲ 

ازطرف دیگر اندیشه‌ای که نفس منفرد را (در مقام اصل اول 
حاکم بر روابط بین افراد) بی‌اعتبار می‌کند و به وجود خودی مسلط 
بر خود سفلی قائل است» به احتمال برای روابط اجتماعی و سیاسی 
نیز شکل و صورتی دیگر تدارک می‌بیند و شاید به برقراری نظامی از 
روابط اجتماعی مدد رساند که در ظل آن اشخاص جملگی تحت 
نفوذ و اقتدار نیرویی تعریف ناشده‌اند. این نیرو می‌تواند به اشکال 
گونه‌گون ظاهر شود. جایگاه ویژ؛ُ استعار؛ «مردم» در فرهنگ ایران 


. حاکی از این معناست که تصور «من دیگر» - عامل مهارکننده من 


سفلی - در حیات روزمر؛ ایرائیان چه بسیار حاضر است. در حقیقت 
«مردم» در مقام نیرویی بازدارنده» تجلّی سلطهٌ نفس کلی - به صورت 
نیرویی اجتماغی - بر نفس فردی است. 

شکلی دیگر از تجلی من دیگر (در مقام مهارکنندة من سفلی) 


عبارت از رابطهٌ میان فرد خاکم و اشخاص تحت حکومت است 


سیاست و دستگاههای حقوفی» حرزه‌هایی هستند که درآنها چند و 
چون این نوع روابط بارزتر می‌شود. در ایران, شاهان هماره 
نمایندگان خدا به‌شمار می‌آمده‌اند. [...] از این لحاظ شاه [ ...] را 
می‌توان همان «نیروی برتر»‌ی دانست که وجودش نماد وجود من 
دیگر؛ یعنی من مهارکنند؛ نفس سفلی است. 


نتیجه‌گیری ۱ 

سعی ما این بوده که نشان دهیم در تصوف» درست همانند برخی دیگر 
از فلسفه‌های شرق آسیا (مانند تائوئیسم و بودیسم ۲۳) به دلیل غلبة 
اصل وحدت وجود. میان نفس فردی و نفس کلی دوگانگی و غیریتی 


برقرار نیست. دراین شرایط اصل وحدت وجود زمینه‌ساز اعتقاد به . 
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کثرت در عین وحدت و وخدت دراعین کثرت است. اعتقاد اخیر به 
نوبهٌ خود مژدی به انکار غیریت میان ذات خود و ذوات و اعیان 
خارج از ذهن می‌شود. از این رو آدمی خود را جزئی لاینفک از 
غیر خود فهم می کند و بالتبع» هیچ بینونتی میان نفس خود و نفوس 
دیگر نمی‌یابد. هرنفس عین نفوس دیگر به‌شمار می‌آید و در 
عیارسنجی موجودات ملاک تفرقه هیچ کاره است. تمایز و تفاوت» 
صرفاً صورتی ظاهر و پدیداری دانسته می‌شود. نفی بینونت ميان خود 
و غير خود متضمن این معنی است که جانهای دیگر متحد و بسط يافتة 
جان خویش است. بر وفق این نظر انسان هیچ نیست. مگر وجهی از 
وجود مطلق و جان فرد ادامه و امتداد جان جهان است. باری 
صوفیه که جای خود دارند. علاوه برآنها فهم سایر ایرانیان نیز از نفوذ 
سبک اندیشه و تلقی صوفیانه از مفهوم فرد خبر می‌دهد. بنابه شرحی 
که گذشنت یکی ازسیبهای نقش و نفوذ عمیق عقاید صوفیه در فرهنگ 
ایران این است که صوفیان برای بیان عقیدۀ خود تنها به مباحثات 
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فلسفی بسنده نکردند. زیرا برای مردم عادی فهم بحثهای فلسفی بسیار 
دشوار و دیریاب است. [از این رو] اهل تصوف برای اظهار اين 
عقیده به ادبیات و بویژه شعر روی آوردند که عوام‌الناس به سهولت به 
مفاد و معنای آن پی می‌برند. انتشارعقاید ابن عربی در سرتاسر جهان 
اسلام و نیز افزایش سریع شمار تابعانش به خصوص در مناطق 
فارسی زبان و ترک زبان معلول همین علت است. ۲۴ در شعر فارسی 
خاصه در اشمار حافظ, جامی. ملای رومی» عطار و محمود 
شبستری رد برداشتی را که درباب انسان ذکر شد» به آسانی می‌توان 
دنبال کرد. ۳۹(اینان همگی از گرانقدرترین و محبوبترین شاعرانایران 
محسوب مي‌شوند و شعرهاشان میان‌مردم خوانندثبسیار دارد.) باری 
فی‌المثل سوای مثنوی ملای روم (یا به قولی قرآن فارسی) کتاب 
مشهور گلشی رل شبستری نیز در اشاعٌ وحدت وجود ابن عربی 
سهمی بسزا داشته است. این کتاب مفیدترین مقدمه بر تصوف متاثر از 
ابن عربی دانسته شده است. ۶" نظربه اهمیت شعر در فرهنگ ایران از 
طرفی و غلبةٌ تصوف در ادبیات فارسی از طرف دیگر می‌توان درک 
کرد که آرای صوفیه داثر بر وحدت وجود و تقدم نفس کلی بر نفس 
فردی تا کجا بر سیاق انديشه ایرانیان تأثیر نهاده است. امیدوارم در 
مقالةٌ حاضر این معنی روشن شده باشد که آرای صوفیه از طریق منع 
مفهوم پینونت میان نفس خود و سایر نفوس در عمل مانع شکل‌گیری 
مفهوم فرد در نحوة اندیشة ایرانیان شده است. 
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ره ۳۴ 


۶ a 

سفر دکتر سروش 
کر قیدانکرم درون دال جد 
ماه اقامت در لندن در اوایل ماه 
مبارک رمضان به دعوت محافل 
فرهنگی و دانشگاهی کانادا و امریکا 
عازم اناوا شد. وی در این کشور 

چند سخنرانی اپراد خواهد کرد. 
دکتر سروش در ادامهٌ جلسات 
هفتگی خود در محل دانشگاه 
وست‌مینستر لندن به بحث خود 
نحت‌عنوان «مقدمه بر شرح مثئوی 
مولانا جلال‌الدین مولوی» ادامه داد. 
وی در جلسۀ ششم این بحث که روز 
جمعه ۱۵ نوامبر ۹۶ برگزار شد به 
تفکیک مکاټب نظری و مکاتب 
عرفانی پرداعت. دکتر سروش گفت: 
«در حالی که مکاتب علمی بر دانش 
تکیه می‌کنند. بینش؛ قلب مکاتب 
عرفانی است. صوفیان خود را خحالی 


و آیینه صفت می‌کنند تا حقایق در . 


آنها بتابد. ادراکی که بعد از این آیینه 
صفتی پدید می‌آید» بینش است. در 
حالی که دانش را باید آموخت و 
محصولش پرشدنی است. نه 
خالی‌شدن و غالبا فرد انسانی را 
فاخر» گرانبار و طالب مشتری 
می‌کند. بیشش به عارف آرامش 
می‌دهد. بینش طالب بازار نیست. 
بلکه طالب حقیقت و یقین است. 

. به دیگر سخن» اتصال بی‌واسطه 
به واقعیات را بینش می‌گوییم. عارفان 
با تکیه بر بینش و بی‌واسطه دیدن 
حقایق, سکینه و یقینی می‌یابند که در 
مکانب علمی یافت نمی‌شود و 
وخدت گوهری ادیان مبتنی بر همین 
پینش صوفیانه و عارفانه است.» 

دکتر سروش در جلسۀ هفتم به 
مناسبت ایام مبارک ولادت حضرت 
علی به تفسیر یکی دیگر از عناصر 
اصلی تفکر عارفانه, یعنی «ولایت» 
پرداخت. وی گفت: «تمهید مقدمات 
رای تفه توا کارا 
مولوی بدون بررسی مسأل ولایت 
میسر نیست.» دکتر مبروش توضیح 
داد: «مسألة ولایت که معنای اعم آن 
(و نه انقسامات کنونی آن) در عرفان 
منظور نظر است» ريشه دینی دارد و 
عارفان پرداختِ قوی به این عنصر 
داده‌اند. ولایت» محور عرفان است و 
به معنای زیستن روحانی و معنوی در 


ظل اولیای انمه است؛ اولیاءالله 
عاملان ولایت حق و دست‌گیران از 
مردمند و روابط نهانی مردم با خدا 
را سامان می‌دهند. هیچ‌کس بدون 
درآمدن در ظل ولایت یک ولی به 
جایی نمی‌رسد. حتی کسانی که 
بی‌ولی سلوک می‌کردند» غایبانه و 


بودند. هر که تنها نادراین ره برید/ 
بودند. هر را این ره برید/ هم 


بیازی دل پیران رسید. اولیا حسن منبع 
و خالق ارزشند و هر چه آنان طرد 
کنند. رذیلت و هر چه آنان بپذیرند» 
فضیلت است. عیب‌ها از رد پیران 
عیب شد/ غیب‌ها از رشک پیران غیب 
شد. اراد خداوند یعنی اراد؛ اولیای 
خداوند زیرا که اینان به خداوند 
بسیار نزدیک بوده‌اند. لذا مفهرم خدا 
مفهومی ملموس و عینی می‌شود. این 
نکته‌ها همه در باب ولایت عارفانه 
است و با ولایت فقهی که مفهومی 
حقوقی و دنیوی است؛ هیچ ربطی 
ندارد.» دکتر سروش گفت: «جون 


" مکتب تصوف از آفتهای ناشی از 


ولایت صدمه بسیار دیده است. 
شناخت مدعیان ولایت از اهمیت 
اساسی برخوردار است. هرکس ولی 
دارد که مخصوص خود اوست و 
مرائب ولایت تا خدا بالا می‌رود» اما 
همه نمی‌توانند چشم در چشم 
خداوند بدوزند. افراد بايد خود ولی 
خود را بشناسند و این ارتباط» 
ارتباطی شاگرد و استادی است. از 
گیسوی تاریک باید آغاز کرد تا به 
چنشم ,روشن (و روشنی چشم) 
برسیم. من و باد صبا مسکییین دو 
سرگردان بی‌حاصل/ من از افسون 
چشمت مست و او از بوی گیسویت.» 

دکتر سروش در جلسه هشتم و 
در ادام بحث ولایت به بسط بیشتر 
این مفهوم اساسی انديشة دینی نزد 
عارفان پرداخت. وی گفث: «معنای 
دیگر ولایت» معنایی مشهور و ساده‌تر 
است و آن محبت است. یعنی کسی 
که ولی خداوند انت؛ محبوب 
اوست و خداوند را هم به منزلهٌ یک 
محبوب جمیل درک می‌کند. این 
امری آسان نیست و در توان هر کس 
نیست که به این درک برسد.» وی 
افزود: «در جامعه‌ای که درک فقهی 
دین رایجتر است» درک و کشف 
محبوبیت خداوند مشکل است. چرا 
که چهرۀ خداوند به صورت یک 


سلطان خودکامه دخ می‌نماید. در 
حالی که عارفان در پی‌آنند که چهرۀ 
خداوند را هر چه زیباتر تصویر 
کنند.» دکتر سروش با بسظ مفهوم 


«(محبت» در دیدگاه عارفان به 
تقسیم‌بندی دو مکتب تصوف عشقی 
و تصوف خوفی و ویژگیهای هر یک 
پرداخت و گفت: «عارفان عاشق که 
مشرب زهدی - خوفی را پشت سر 
گذارده‌اند. عاشقانی هستند که 
مجذوبانه و پران از برق به سوی 
می‌تازد پپا/ عاشقان پران از برق و هوا». 

از سوی دیگر و به دعوت 
اعضای انجمنهای اسلامی 
دانٹ یجو يان ایرانی در لندنء دکتر 


. سروش به مناسبت دو واقعهٌ مهم در 


ماه رجب» یعنی بعشت رسول اکرم ۶ 
و ولادت حضرت على در سالن 
دانشجویسان حضور یافت و 
تحت‌عنوان «اسلام حقیقت و اسلام 
هویت» سخنرانی کرد. وی در آغاز 
با ذکر مقدماتی از اهداف پیامبران» 
از جمله عاقلان را به جای جاهلان 
نشاندن و انذار و تبشیر گفت: 


«پیامبران عارفان انقلابی و مژیدی ۰ 
بودند و تأیید الهی پیامبران به این : 


معناست که آنان به اهداف خود نائل 
شده‌اند.» وی افزود: پیامبران برای 
ایجاد تمدن نیامدید. بلکه این از 
پیامدهای ناخواستۀ سایر کوششهای 
آنان بوده است. مفاهیم تمدن» امست» 
طبقه و... مفاهیم جدیدی هستند که 
توسط مورخان برای تبیین تاریخ بشر 
و از جمله تاریخ مسلمین ساخته شده 
است. لذا تباید اين مفاهیم را برای 
فاعلان آن رفتارها نیز قائل شد. 
مسلمانان درک تمدنی از حیات 
خویش نداشتند و برای ایجاد تمدن 


عمل نمی‌کردند. آنان به داعی طاعت 
عمل می‌کردند» اما مجموعةٌ عملشان, 
تمدن هم پدید آورد و اساسا تمدن 
قابل طراحی نیست و تمدن اسلامی 
را زاییده و موجدٍ هویت مسلمانان 
دانستن خطاست. آنکه به اسلام 
رومی‌آورد. نه برای گریز از بحران 
هویت (که معلول مدرنیزاسیون و 
شهری‌شدن است) بلکه برای درک 
حقایق تازه است». دکتر سروش بر 
این اساس دو نوع اسلام را قابل 
شناسایی دانست: اسلام حقیشت و 
اسلام هویت. وی گفت: «وجود 
هویتهای جدید مثل تمدن غرب و نیز 
نقشهای استعمارگران در بروز و 
گسترش اسلام هویت بسیار مثر بوده 
است.» دکتر سروش افزود: «هویتها 
نزاعآفرین و تمامیت‌طلب هستند و 
اهل تفاهم نمی‌باشند و تنها حقیقت 
است که تفاهم و دیالوگ بردار است. 
اسلام هویت» اسلام سیاستمداران و 
اسلام اهل يزک‌کردن است.» 


حکومت اسلامی در 
عرصه مطبوعات 


حکومت اسلاعی ویژه اندیشه و فقه 
سیاسی اسلام» عنران فصلنامة 
جدیدی است که شماره اول آن در 
پاییز ۷۵ پا به عرص مطبوعات 
گذاشت. : 

این فصلنامه از سری دبیرخانة 
مجلس خبرگان در قم منتشر می‌شود 
و آفایان ابراهیم امینی و مهدی 
مهریزی به‌ترتیب ملیر مسئولی و 
سردبیری آن را به عهده دارند. 

فصلنامة حکومت اسلامی؛ در 
۲ صفحه و در قطعی وزیری و 
شکل و شمایلی مدرن همراه با 
نقسیم‌بندی موصوعی آنتشار یافته و به 
نظر می‌رسد گردانندگانش فصد دارند 
این ویژگی را حفظ کنند. بهای این 
فصلنامه ۲۰۰ تومان است. 

سردبیر حکومت اسلامی در 
سرمقالة نخستین شماره دیدگاهها» 
رویکردها و هدفهای این نشریه را 
مطرح کرده است. وی در آغاز 
می‌نویسد: «جهان اسلام در دوران 
معاصر در پدیدهٌ در خور درنگ در 
حوزۂ سپاست است: یکی نگرش 
منفی نسبت به سیاست دینی است. 


این نگرش - که سابقهٌ بلندی دارد و 
در برخی جامعه‌ها دوران بلوغ خود 
را می‌گذراند - با تمامی ادیان» بویژه 
اسلام؛ رودررو است. این نگرش که 
انزوای سیاسی برای تفکر دینی و 
کاعشس تحرک ایمان جلف را در پی 
دارد» تهاجمی برون دینی است و 
فرزانگان مسلمان را به پژوهشهای 
عمیق و جدی فرآمی‌خواند تا به تبیین 
و استحکام باورهای خویش پرداخته 
و توان دفا ع معقول را بيابند. درمین 
پدیده» حضور اندیشهُ سیاسی مبتنی بر 
ولایت فقیه است - این پدیده گرچه از 
بُعد نظری سابقه‌ای طولاني دارد و 
البته تطوراتی را پشت سر گذارده که 
:نشان نوپایی و بی‌ریشگی نیست. اما 
حضور عینی و خارجی آن به پیروزک 
انقلاب اسلامی در ایران بازمی‌گردد. 
این امر نیز دانشوران شیعی را به تفکر 
و تأمل فرا می‌خواند"تا بتواند آن را 
فراتر از حزهٌ فقاهت شيعه و در 
"مواجهه با سایر نثرری‌های سیاسی 
اسلامی و غیراسلامی عرضه کنند. 
این دو پدیده تنها دو مسألةُ علمى - 
سیاسی نیست» بلکه در عرصه کلان 
تفکر است که به بستری فراخ از 
میراث دینی و مذهبی برمی‌خورد و 
نفی و اثبات آن بر این دامن گسترده 


اسلامی در ادامه می‌نویسد: «حکرمت 
اسلامی که سمبل انديشه و ففه 
سیاسی اسلام و تداعی‌کنندۀ نهضت 
علمی و عملی امام‌خمینی (قده) در 
جهان معاصر است. می‌کوشد تا 
بستری علمی و سالم برای طرح 
این‌گونه مباحث و تفکر و تأمل دربار 
آن زا فراهم. سازد.» 

سردبیر این فصلنامه اهداف 
حکومت اسلاهی را در پنج بند 
خلاصه کرده است: .١«‏ بیین انديشة 


سیاسی اسلام؛ ۲. معرفی فقه 
سیاسی؛ ۳ تبیین اندیشه سیاسی 
مبستشی.بر «ولایت فقیبه»؛ ۴. 
فراهم‌سازی بستر گفت‌رگرهای 
علمی در غرصهٌ سیاست دینی؛ ۵. 
پرداختن به تاریخ سیاسی مسلمین.» 

فصضلنامة حكومت اسدهی. 
نخستین شمارة خود را به چهار 
بخش گفت‌وگو, مقالات. مکتوبات 
سیاسی و نقد و مبرفی اختصاص 
داده است. در بخش اول گفت‌وگویی 
در باب نظام سیاسی اسلام با آقایان 
سیدکاظم حائری» عباسعلی عمید 
زنجانی و ابوالقاسم گرجی دارد و در 
بخش مقالات مطالبی از «قبیل سیری 
در مبانی ولایت فقیه» از عبدالله 
جوادی آملی, «اختیارات ولی فقیه 
در خارج از مرزها» از محمدتقی 
مصباح یزدی و مروری بر اندیشة 
سیاسی آیست‌الله نائینی, از 
عبدالوهاب فراتی دیده می‌شود. در 
بخش مکتوبات سیاسی» نامه‌ای.از 
میرداماد ابوالفضل حافظیان منتشر 
شده و در بخش آخر: کتابهای امد 
انكر السیاسی ااسلامی و الجيه فى 
وظایف اليه معرفی و نقد شده‌اند. 
8 کیان ورود فصلنامه حکومت 
اسلاهی را به عرصه مطبوعات 
شادباش می‌گرید و برای گردانندگان 
آن در راه نیل و پایبندی به اهداف 
اعلام شده‌شان آرزری موففیت 
می‌کند. 


نماینده مدیران 
مسئول در هیات 
نظارت بر مطبوعات 


در چهارمین جلسه انتخابات نمايندة 
مدیران مسئول مطبوعات در هیأت 
نظارت بر مطبوعات دکتر گودرز 
افتخار جهرمی, مدير مسئول نشرية 
کانون و کی داد گستری به‌عنوان 
نمایندة مديران مسئول در هيأت 
نظارت برگزیده شد. 

این جلسه از انتخابات بعدازظهر 
روز چهارشنبه ۱٩‏ دیماه با حضور 
جمعی از مدیران مسئول مطبوعات 
کشور در محل وزارت فرهنگ و 
ارشاد اسلامی برگزار شد. 

بر پاي این گزارش» پیش از این 
جلسه» سومین نشست انتخاب نماینده 


مدیران مسئول مطبوعات در هیأت 
نظارت برگزار شد» اما به علت اینکه 
تعداد مدیران حاضر به حد نصاب 
قانونی» یعنی ۲۳۲ نفر (برابر یک 
سوم مدیران مسئول) نرسید» مقرر شد 
بی‌درنگ پس از پایان جلسه سوم. 
جلسهةٌ چهارم برگزار شود. 

در چهارمین جلسة انتخاب 
نمايندة مدیران مسئول مطبوعات» 
آقایان افتخار جهرمی» سلیمی نمین و 
کواکبیان و نوش‌آبادی به‌عنوان نامزد 


شرکت کردند که دکتر گودرز افتخار . 


جهرمی در این انتخابات نعداد ۸۲ 
رأی و عباس » سلیمی نمین تعداد ۴۳ 
رای را به خود اختصاص دادند. 
دکتر افتخار جهرمی در پایان این 
جلسه طی سخنانی با قدردانی از 
مسئول حاضر در جلسه به وی بر 
ضرورت ایفای نقش حمایتی هیأت 
نظارت بر مطبوعات در کنار نقش 


۶ 
نامه اعترا ض‌آمیز. 
‌ ۰ 
شجریان به 
صداوسیما 
محمدرضا شجریان در نامه‌ای 
خطاب به علی لاریجانی» رئیس 
سازمان صداوسیمای جمهوری 
اسلامی ایران تأکید کرد که مایل 
نیست صدایش از صداوسیما پخش 
شود. 

در بخشی از این نامه آمده 
است: «سرگذشت موسیقی ایران» 


سرگذشت غريبي هنرمندان این ديار 


است. در روزگاران گذشته 
جفاکارانی که از ذوق» سلیقه و مهر 


بهره اندکی برده بودند» تاب موسیفی 
نمی‌آوردند و کردارشان آزار هنرمند 
و ستیز با هنر بود. هنر و هنرمندان 
ایمن نبودند تا آن روز که سازمان 
رادیسو و تلویزیون ملی در ایران 
تأسیس شد و به کانون اصلی اين 


. جفاکاری تبدیل شد.» 


شجریان با اشاره به کناره‌گیری 
خود از رادیو و تلویزیون در سال ۵۵ 
که در اعتراض به ابتذال حاکم بر 
ری ان رشا دن آل تاها 
صورت گرفت. حطاب به زئیس 
صداوسیما نوشت: «تجربة سالهای 
بعد سبب شده است تا من هنوز هم 
بر رأی خود مبنی بر کناره‌گیری از 
سازمان پابر جا بمائي از همین روی» 
از آن روز تا سال ۱۳۷۲ از حضور 
در این رسانه پرهیز داشتم تا آنکه 
پس از ۱۷ سال به درخواست مکرز 


" جنابعالی دوباره در تلویزیون حضور 


یافتم .» ۱ 

وی در ادامه می‌افزاید: 
«صداوسیما در حال حاضر تسلیم 
گرایشهای سطحی در موسیقی شده 
است و ما شاهد تقلید ناشیانه و 
ابتدایی از خوانندگانی هستیم که از 
این رسانه کنار گذاشته شده‌اند [...] 
درک و شعور موسیقی در این دستگاه 
عریض و طویل گاه تا بدان مايه نازل 
و اندک می‌شود که مبتذلترین قطعات 
موسیقی را که مانام موسیقی 
خالطوری (موسیقی کافه‌های 


آرم برنامه پخش می‌کنند .» 

شجریان در پایان تصریح کرد: 
«به صراحت اعلام می‌کنم که مایل 
نیستم صدای من از صداوسیمایی 


پخش شود که بی‌اعتنا به حقوق 


هنرمندان است. قاطعانه از جنابعالی 
می‌خواهم که دستور دهید هیچ اثری 
از من مطلقاً از رادیو و تلویزیون 
پخش نشود» تنها به احترام این ماه 
مبارک و ادای دین به نیک‌سرشتی 
مردمی که در دامان آنها پرورش پیدا 
کرده‌ام» پخش «مناجات» و «ربنا» را 
اجازه می‌دهم.» 


درگذشت پروفسور 


فلاطوری 

پروفسور عبدالسجواد حکیمی 
فلاطوری» دانشمند و محقق اسلامی 
و رئیس فرهتگستان علوم اسلامی 


4 
2 
3 
۹ 
3 


آلمان در تاریخ یکشنه‌نهم دڼماه در 
اثر سکتۀ قلبی درگذشت. پیکر 
شادروان فلاطوری پس از انتقال به 
ترا کم 
اصفهان نشییع و به خاک سپرده شد. 

دكتر عبدالجواد حكيمى 
فلاطوری در سال ۱۳۰۴ شمسی در 
اصفهان دیده به جهان گشود. وی از 
نواده‌های مرحوم آخوند ملااسماعیل 
اصفهانی استاد فلسفة حاج ملاهادی 
یروآرف ا ناوریا 
چهارسالگی به آموختن پرداخت و 
در سن پانزده‌سالگی یعنی در سال 
۱۳۹ به موازات تسحصیلات 
دبیرستانی به کسب زبان و ادبیات 
عرب و علوم ومعارف اسلامی 
پرداخته و در شهرهای اصفهان؛ 
تهران و مشهد ادبیات عرب فقه. 
فلسفه و عرفان را نزد استادان بزرگی 
چون آفاشیخ محمدتقی فمشه‌ای» 
آیت‌الله محمدعلی شاه‌آبادی» ادیب 
نیشابوری» حاج‌میرزا احمد مدرسی» 
حاج شيخ محمدرضا ترابی» میرزا 
مهدی آشتیانی و... آموخت. 

بیش از ۴۵ سال پیش مرحوم 
میرزا مهدی آشتیانی در اجازه‌نامه‌ای 
از دالواد قلاطوری چتین تاد 
کرد: «... منظورم فاضل کامل و 
صاحب‌نظر استوار رأی» نور چشم و 


. فرزند و مورد اعتماد من عبدالجواد 


حکیمی فلاطوری است. او که 
خداوند در کسب رضای خود 
استفاده برد و ژرفای مطالب حکمت 
و عرفان را فراگرفت. او اینک به 
درجة شامخی از این علوم و معارف 
رسیده است و صلاحیت تدریس 
کتابهایی را داراست که در این 


رشته‌ها فراهم شده است, با این همه 


نزد دانش‌پژوهان و طالبان حقایق 
ناشناخته و مجهول‌القدر است.» 

پروفسور فلاطوری» علی‌رغم 
استعداد بی‌نظیر و تلاش فراوان» به 
نسبت قلمرو اندیشه و درک عمیق 
خویش همچنان ناشناخته و 
مجهول‌القدر ماند. 

او در سال ۱۳۴۱ بحٹهایی را 
در نشريةُ راهنمای کتاب در مورد 
حرکت جوهری آغاز کرد و با این 
مقاله‌های استوار» بیشتر شناخته شد. 
مرحوم علامه‌طباطبایی در مقاله‌ای از 
وی به‌عنوان حکیم فرژانه نام برد. 

مرخوم فلاطوری در سالهای 
۸ و ۱۳۲۹ به اخذ اجازة 
روایت و درجه اجتهاد از محضر 
مرحوم شیخ محمدرضا کلباسی نایل 
شد. وی همزمان» رشتۀ معقول را در 
دانشکده الهیات دانشگاه تهران به 
پایان رسانید و در سال ۱۳۳۳ برای 
ادام تحصیل در رشته فلسفه و علوم 
انسانی به آلمان رفت و در آنجا 
علوم تربیتی» علوم اجتماعی و تطبیق 
ادیان را به اتمام رساند و رسالة 
دکترای خویش را درباره اخلاق 
علمی کانت نوشت. 

او زبان لاتین و یونان را برای 
تحقیق و ترجمۀ متون اصلی علمی و 
فلسفی فراگرفت و پس از نوشتن 
مقالات و رسائل مختلف درنهایت 
رساله استادی خود را دربارة 
دگرگونی بنیادی فلسفه یونانی در اثر 
اندیشة اسلامی تدوین و منتشر کرد. 

مرحوم فلاطوری در طول مدت 
اقامت خود در آلمان به اساتیدی 
دانشگاه کلن دز رشته‌های فلسفه. 
حقوق, کلام و اسلام معاصر نایل 
شده و همواره می‌کوشید تا در معرفی 
اسلام به زبان فکری اروپا تلاشهای 


جدیدی را سامان دهد. 

پروفسور فلاطوری در تاریخ 
یکشنبه ۷۵/۱۰/۹ در اثر سکتة قلبی 
در گذشت. پیکر استاد فلاطوری پس 
از انتقال به ایران. روز ۲۱ دمیاه در 
اصفهان از مقابل دانشگاه اصفهان با 
حضور دهها تن از فرهنگیان و اساتید 
دانشگاهها نشییع و در مجاورت 
گلستان شهیدان اصفهان به خاک 
سپرده شد. 
۵ کیان درگذشت پروفسور فلاطوری 
را به جامعهٌ فرهنگی کشور تسلیت 
می‌گوید. 


درگذشت اسناد 
محمدتقی دانش‌پژوه 
استاد محمدنقی دانش‌پژوه» محقق 
کتابشناس و عضو فرهنگستان زبان و 
ادب فارسی روز سه‌شنبه ۲۷ آذرماه 
در سن ۸۵ سالگی دیده از جهان 
فرویست . 

۳۴۰ مقاله و تحقیق حاصل 
عمر پرتلاش استاد دانش‌پژوه است. 
وی در سال ۱۲۹۰ خورشیدی در 
آمل دیده به جهان گشود و به دنبال 
گذراندن مراحل مختلف تحصیلات 
جود در سال ۱۳۳۲ به ریاست 
بخش نسخ خطی دانشگاه تهران و دو 
سال بعد به ریاست کتابخانة مرکزی 
دانشگاه تهران منصوب شد. استاد 
دانش‌پژوه برای کسب اطلاعات 
کتابشناسی و نسخه‌شناسی به 
کشورهای عراق» عربستان سعودی» 
شوروی سابق, ترکیه. انگلستان؛ 
فرانسه و امریکا سفر کرد. وی در 
سنال ۱۳۶۹ به دنبال تأسیس 
فرهنگستان زبان و ادب فارسی به 
عضویت آن درآمد. 

هرست کت ابخان مرگزی 
دانشگ تهران در ۱۴ جلد. فصول 
خواحه طوسی و ترجمه عربی آن, 
جاع الوا( یج رشیدی» معتقد ال مامیه. 
اخلاف محتشمی. دو رساله در اخلاق 
داخیره خو زمشاهی و بحرالسواند و 
سوانجالافگل از جمله تألیفات و 
تصحیحات استاد محملدتقی 
دانش‌پژوه است. 
کیان درگذشت استاد محمدنشی 
دانش‌پژوه را به عموم دانش‌پژوهان 
کشور و خانوادۂ محترم ایشان تسلیت 
می‌گوید. 


توضیحات دکتر 
محمدجواد لاریجانی 


آقای دکتر محمد جواد لاریجانی با 


ارسال نامه‌اي به مجلۀٌ کیان به 
توضیحات آقای دکتر عبذالکریم 
صروش مندرج در بخش خبرهای 
کیان شمارۂ ۳۳ پاسخ داد. متن این 
نامه به شرح زیر است: 


باسمهتمالی 


برادر گرامی جناپ‌آقای‌شمس الواهظین - 
ایده‌الله‌تعالی 
سردبیر محترم نشریه کیان 
السلام علیکم و رحمت الله و برکانه 

در شماره ۳۳ آن نشریه (سال 
ششم» آبان و آذر ۰۱۳۷۵ صفحه 
٩‏ مطلبی از فول جناب آفای 
سروش نسبت به حفیر نوشته شده 
است. لازم دیدم موارد ذیل را برای 
خواندگان گرامی آن نشریه یادآور 


شوم: 
۱ مدعی هستم که حکم «اگر 
آقای × تبلیغ سکولاریزم می‌نماید» 


کاری خلاف قانون اساسی و قانون 
فعالیت احزاب سیاسی انجام 
می‌دهد» قطع نظر از اينکه قاثل آن 
دیو یا فرشته باشد درست است. 
همچنین درستی حکم فوق‌الذکر 
ربطی به مخاطب ندارد: چه فیلسوفی 
باشددر حرفه سیناست و با 
سیاسی‌کاری باشد در لباس 
فیلسوفی. 

۲ ارتکازات ذهنیه و واردات 
شخصیه و «انگیزه‌خرانی» نمی‌تواند 
پایه ری افراد به صفات ناشایست 
باشد. باید احتمال بدهیم که دیگران 
هم به اندازه ما می‌توانشد دلسوز 
اسلام و میهن عزیز باشند. بخصوص 
در دورانی که اعداء اسلام ر کسانی 
که روزگاری سفیرهایشان در تهران 
حکرمت می‌کردند و امروز دستشان 
قطع شده است. از هر سو عليه میهن 
عزیز مستکلب شده‌اند شاید مقداری 
هشیاری لازم باشد. 

۳ حقیر نظام جمهوری اسلامی 
در ایران را نظام مشرو ع می‌دانم و 
منتولین آن را افراد صادق و دلسوز 
می‌شناسم و لذا اشتفال به امور 
مملکت‌داری را در هر سطحی که 
باشد کاری شریف و طالب آن را به 


قصد خدمت» امر حسن می‌پندارم. 

در این میان آنان که از کارزار 
در جبهه‌های دفاع مقدس.آمله‌انده 
چه آنانی که جانباز هستند و پا از 
جانبازی بازگشته باشنند» شأن ویژه 
خود را دارند. من نه تنها بر دست 
آنان که انصارا... هستند بوسه می‌زنم 
که خاک پایشان را هم به چشم 
می‌کشم؛ زیرا تاریخ غم‌انگیز 
دویست‌ساله این سرزمین را فرامزش 
نکرده‌ام که هرگاه اجانب جنگ را 
براه انداخته‌اند بخشی از سرزمین 
میهن عزیز را خصم برده است. اما 


۱ در تجاوز دولت بعثی که آن هم با 


تشویق و حمایت اجانب سینه‌چاک 
حقوق بشر و آزادی بیان صورت 
گرفت» این رزمندگان بسیج و دیگر 
نهادها بودند که از جان مایه گذاشتند 
و تجاوز را سذ کردند و تمامیت 
ارضی ايران عزیز و اسلامی را حفظ 

۴ از باب مطایبه می‌گویم: 
برخی از قضایا صدق خود را با خود 
حمل می‌کنند! به رئیس‌پلیسی گفتند: 


"«تو از هر حیث آدم خوب و دلسوز 


و زحمت‌کشی هستیء لیکن یک عیب 
در تو هست و آن نداشتن عفت‌کلام 
است» بخصوص هنگامیکه گرفتار 
آتش غضب می‌شوی دهانت به دشنام 
آلرده می‌گردد.» رئیس‌پلیس یکه‌ای 
خورد و سپس با حالت استنکار و 
خشم گفت: «کدام فلان‌فلان شده‌ای 
چنین گزارشی داده است!» 

رقاناالله و ایاکم 

العبدالفانی 

محچمدجوادلا ریجانی 


عرصه مطیبوعات 


فرزند سالم نام ماهنامة جدید 


فرهنگی» تربیتی» بهداشتی و اجتماعی 
است که شمار؛ اول آن. دیماه ۷۵ 
منتشر شد. 

على حسین سازمند 
صاحب‌امتیاز و مدیر مسئول این 
نشریه است و محمد کمالی سردبیری 
آن را به‌عهده دارد. 

مدير مسئول فرزند سالم طی 
سرمقاله‌ای اهداف نشریه را بیان کرده 
است. وی می‌نویسد: «می‌خواهیم 
سخن اهل نظر را با زبانی روان به 
خانواده‌ها بسپاريم و حرف و تجربۀ 
مردم را به سمع و نظر اینان برسانیم. 


مدرسه را با خانه, کودک و نوجوان 
و جوان را با معلم و والدین و همه 
را در محضر آگاهان دين و اخلاق و 
تن و روان و تربیت و فرهنگ و هنر 
بنشانیم.» وی مخاطبان این نشریه را 


این‌گونه مشخص کرده است: ` 


«مخاطبان اصلی ما. خانواده‌ها» 
معلمان» مربیان» دانشجویان و همه 


کسانی است که دغدغه و آرزوی 
آنها داشتن و پروردن فرزند سالم 
است.) 

در نخستین شماره فرزند سالم 
مطالب متنوعی از قبیل «شیوه‌های 
بهبود و مطالعة فرزندان». «کودکان 
کلیدی» و «فرزند سالم کیست» و نیز 
بخش خبری و بخش فرهنگی - 


هنری و در پایان بخش سرگرمی و 
جدول» دیده می‌شود. 


فززند سالم در ۶۴ صفحه منتشر ` 


شده و ها آن ۱۸۰ تومان است. 
6 کیان ورود دززند سالم را به عرص 
مطبوعات تبریک می‌گوید و برای 


دست‌اندرکاران آن آرزوی موفقیت و . 


بهروزی می‌کند. 


کتابی که دوست دارید 
فقط بایاری خوذ شما منتشر می‌شود 


نسل قلم 


با سپاس از همه کسانی که تاکنون با مجموعة نسل‌قلم همراه و همگام 
بوده‌اند» به اطلاع می‌رساند ادامة کار مجموعه از این پس صرفاً در گرو ۱ 
پیش فر وش گسترده آن است. لذا از تمام علاقه‌مندانی که تاکنون کتابهای 
این ن مجموعه را به صورت پر کنده و تدریجی تهیه می‌کردند تقاضا دا ریم 
شماره‌های آتی را حتماً یکجا پیش خرید کنند تا ادامة کار میسر شود. 


9 پیش فروش ۱۲ شماره (۷۳ تا ۸۴) ۵۰۰۰ تومان 
۵ پیش فروش ۴ شماره (۷۳ تا ۶( ۰ تومان 


لطفاً مبلغ پیش خرید را در اسرع وقت به شمارهٌ حساب ۶۶۸۸۸۱۷۷ 
بانک تجارت شعبه قائم‌مقام به نام خشایار دیهیمی واریز و فتوکبی فیش 
آن را همراه با نام و نشانی پستی دفیق خود برای ما به نشانی نشر تجربه 
ارسال کنید. 


مشارکت فعالانة فردی 
لازمة بقای حرکتبای فرهنگی است 


نشر تجربه: : 


تلنن: ۸۸۲۹۳۷۶ 


ان- ۰۱۵۸۵۸ خردمند شمالی. ساختمان ۱۱۰ .طبقه سوم شمار؛ ۸ 


.کیان شماره ۳۴ 


۳ 
2 


ره ۳۴ 


تجمع انصارحزب‌الله 
در پرآبر ایران‌فرد! 


گروهی از انصارحزب‌الله روزشنبه 
۳۹ دیماه در برابر دفتر مجلة ابرا 


زداتجمع کردند و علیه این نشریه و . 


آقای مهندس سحابی, مدیر فسئول 
آن شعار سر دادند و با ورود نیروی 
انتظامی به صحنه, پراکنده شدند. 

بر پا این گزارش» حدود ۲۰ 
نفر از اعضای گروه انصارحزب‌الله 
به رهبری حاجی بخشی و مسعود 
ده‌نمکی بعدازظهر روز شنبه ۲۹ 
دیماه در مقابل دفتر مجله ابرا فردا 
تجمع کرده و به سرمقالهُ شمارة 
آبانماه این نشریه اعتراض کردند. 
نیروی انتظامی با ورود به صحنه از 
تعرض این گروه به دفتر مجله 
جلوگیری کرد. شاهدان عینی گفتند 
که چند عدد تخم‌مرغ به سوی دفتر 
مجله راد دا پرتاب شد. 


۶ 
نامه مهندس سحایی 
۶۶ 
به رتیس‌جمهور 
جرال فردابا ارسال نامه‌ای به آقای 
هاشمی رفسنجانی» رئيس جمهور 
کشورمان نسبٹ به پاره‌ای از وقایم 
داخل کشور ابراز نگرانی کرد. 


اشاره به د تجمع انصارحزب‌الله در 


برابر مجل ابرا فرداو حملات 
گروههای فشار به مراسم دومین 
سالگرد درگذشت مرحوم مهندس 
بازرگان و به آتش‌کشیدن عکس آن 
مرحوم در شهر اصفهان و وقوع 
حوادث مشابه در چند شهرستان و 
تهران, نوشته است که: «اين نوع 
تهاجمات سازمانیافته و سراسر 
افتراآمیز و تهاجمی و رفتار ناشی از 
کینه و نفرت. هر فرد علاقه‌مند به 
آیند؛ جامعه و ملت و اسلام و 
انقلاب را دچار نگرانی می‌کند. البته 
نه برای حیات و حیثیات خود» بلکه 
برای امنیت و وحدت و انسجام ملی 
و مردمی کشور و بقا و استمرار 
حیات آن.» در بخش دیگری از نامه 
رئیس‌جمهور آمده است: «فرهنگ 
تنفر» توهین و برخورد با خشونت و 
قهر و دوری از موازین عقلی دینی» 


اخلافی و قانوتی: مردم و جامعه را 
به سمت دو قطټب متخارض که زبان 


هم را.نمی‌فهمند و با یکدیگر جز با 


نفرت و خشونت نمی‌توانند برنعورد 
کنند» پیش مي‌برد. در این ميان 
عقلای قوم و بویژه دولتمردان 
مسئولیت بیشتری برعهده دارند. در 
غیر این‌صورت باید مسئولیت عواقب 
و پیامدهای این روندها را به‌عهده 
نیروهای فشار غیرقانونی؛ با دولتی 
که نسبت به آن مرعوب است و اقدام 
سایه‌افکن باشد.» ۱ 


جوایز سینمایی 
آکادمی فرانسه 

فیلم سینمایی «شکستن امواج» به 
کارگردانی دین‌لارس فون ترایر از 


سوی آکادمی اروپا به‌عنوان بهترین 
فیلم اروپایی سال ۱۹۹۶ شناخته شد 


و جایزۂ فلیکس را از آن خود کرد. 


«شکستن امواج» نخستین فیلم فون 
ترایر به زبان انگلیسی است. 

در مراسمی که به همین منظور 
در برلین برگزار شد. بهترین هنرپیشۀ 
زن سال» امیلی‌وانسون به خاطر بازی 
در فیلم «شکستن امواج» و بهترین 
ریا مرد ساله این‌مکان به محاطر 
بازی در فیلم «ریجارد سوم» شناخته 
شدند. جایزةبهترین فیلم غنراروپایی 
نیز به فیلم «مرد مرده» به کارگردانی 
جیم‌جارموش با بازیگری گری‌فارمر 
تم کرد باب این کر زی 
آکادمی اروپا جایزهُ «فلیکس» را به 
آلک‌گینس بازیگر قدیمی ۸۲ ساله 
بهخاطر قدردانی از فعالیتهای 
مادام‌العمری وی اهدا کرد. 


گل آقا ۰ ۰ ۳ 
شماره شد 
هفته‌نامة گل آقابا انتشار شمار؛ ۱۱ 
بهمن ماه خود سیصدمین شماره خود 
را پشت سرگذاشت. 

گل آقا یکی از نشریات موفق بعد 
از انقلاب مخسوب می‌شود. سابقۀ 
گل آقابه ستون «دو کلمه حرف 
حساب» باز می‌گردد که آفای 
کیومرث صابری (گل آقا) آن را در 


تاریخ ۲۳ دیماه ۱۳۶۳ و در صفحهٌ 
۳ روزنامة اطلاعات شروع کرد. 
پس از حدود ۶ شال از این ماجرا 
نخستین شمارةً هفته‌نامه گل آقا در 
تاریخ اول آپان‌ماه ۱۳۶۹ منتشر شد. 
گل اقا از معدودترین نشریاتی است 
که از حیث نظم انتشار و حفظ 
مخاطبان موفق بوده است. 

گل آقادر سال ۱۳۷۱ به‌عنوان 
بهترين غرفة مطبوعات اولین 
نمایشگاه مطبوعات برگزیده شد و در 
سال ۱۳۷۳ مقام اول را در اولین 
جشنواره؛ مسطبوعات به خود 
اختصاص داد. 


۵ کیان انتشار سیصدمین شمار؛ گل 
آقا را به گردانندگان این نشریه بویژه 
آقای کیومرث صابری. طنزپرداز 
کشورمان شادباش می‌گوید. 


قابل‌توجه . 
خوانندکان کرامی 
کيل . 
نشرية کیان قبلاً اعلام کرده بود که 
مجلدات نشریه رو به اتمام است و 
علاقه‌مندان به هيه آن بدون هماهنگی 
با دفتر مجله اقدام به واریزکردن بهای 
مجلدات و ارسال درخواست نکنند. 
با این‌همه بسیاری از علاقه‌مندان 
همچنان به ارسال درخواست مربوط 
به دریافت مجلدات قبلی کیان ادامه 
می‌دهند . 

اینک نشرية کیان اعلام می‌کند که 
مجلدات شماره؛ یک (سال اول و 
دوم» از شمارۀ ۱ تا ۱۰), دو (سال 
سوم از شماره ۱۱ تا ۱۷) و سه 
(سال چهارم» از شمار؛ُ ۱۸ تا ۲۳) 
در دسترس نیست و مجلاٌ کیان هیچ 
درخواستی را در این زفینه نمی‌پذیرد. 


فقط مجلد شمارءٌ چهار (سال پنجم» 


از شمارء ۲۴ تا )۲٩‏ به میزان 
محدودی موجود است که با بهای 
۰ تومان قابل ارائه است. 
گفتنی است که تعدادی از 
تک‌شماره‌های ناياب کیال در دفتر 
نشریه مونجود؛است که علاقه‌مندان 
می‌توانند با هماهنگی قبلی» آن را 


8ا در آذرماه نویسندگان کشور 
چین در یک گردهمایی ادبی اعلام 
کردند که قصد دارند کتابهای کودکان 
را با کیفیت بالاتری تألیف کنند و در 
این مورد دقت بیشتری به خرج دهند. 
میلیون کودک چینی نوشته می‌شود و 
چين با تأسیس ۵ موسس انتشاراتی . 
سعی دارد با شخصیتهای کارتونی 
غربیها رقابت کند. 

8 کتاب شاه هه اثر حماسه 
فردوسی در آذرماه برای دومین بار 
از طرف ناشر فرانسوی اکت‌سور به 
زبان فرانسه منتشر شد. این اثر باراول 
در سال ۱۹۷۹ از طرف انتشارات 
سندباد در پاریس منتشر شده بود. 
الا در آخرین روز آبانماه سروژ 
استپانیان, مترجم ادبی زبان روسی 
در سن ۶۸ سالگی دارفانی را وداع 
گفت. از مهمترین آثاری که 
استپانیان. از زبان روسی ترجمه 
کرده» می‌توان په رمان بوحه‌هی ودات 
و مبجموعه ار چخوف اشاره کرد. 
هر چند» وی فرصت نیافت تمام آثار 
جخوف را ترجمه کند. 

8 در آذرسا در ار یسک 
آتش‌سوزی در دفتر کار دکتر 
محمدعلی کاتوزیان در شهر اکسفورد 
انگلستان» چند اثر و بخشی از 
یادداشتهای این نویسنده. دستخوش 
حریق شد. از جملهٌ این آثار نقد اند 


حمالژا3هبود. اگر چه. دکتر کاتوزیان 
مصمم است که این آثار را به هر 
ترئیب دوباره‌نویسی کند. 

ال مراسم گرامیداشت حافظ و 
سعدی به‌کوشش خانه؛ فرهنگ 
جمهوری اسلامی ایران در پاریس 

.در یکی از بتالارهای یونسکو و با 
حضور پانصدنفر از ایرانیان مقیم. 
برگزار شد. در این گردهمایی 
ایرانشناسان مختلف دنیا از جمله 
عمربن‌عیسی (الجزایری)؛ لثوناردو 
کاریچی (ایتالیایی) و دوفوشه‌کور 
(فرانسوی) به ایراد سخنرانی 
پرداختند و در پایان مراسم قطعاتی از 
موسیقي ایرانی اجرا وگزیده‌ای از 
غزلیات حافظ با ترجمه فرانسوی 
خوانده شد. به‌علاوه دو اثر جدید به 
نام و حمه حافظ و ادوا[ سعدی به 
حاضران معرفی شد. 

8 سیمین بهبهانی» شاعر ایرانی 
در آذرماه در مصاحبه‌ای با کیهاد 
شندد گفت: «من با دستگاه سانسور 
همیشه مشکلاتی داشته‌ام. اما اشکال 
آن در زمانهاي مختلف فرق: می‌کند. 
"در دورۀ گذشته دستگاه سانسور 
راجع به سلطنت. چپگرایی‌ها و 
بعضی عقاید سیاسی سختگیر بود, اما 
در دورة انقلاب راجم به مسائل 
مذهبی یا سیاسی یا ملاحظات عفافی 
و پوششی [سختگیر است]». 

8 خانم ویسلاوا شیمبورسکا» 
شاعر ۷۳ سال لهستانی در آذرماه 
جایزه؛ نوبل خود را در سوئد از 
دست پادشاه این کشور دریافت کرد 


و سپس در برابر ۱۲۵۰ نفر از 
حضار به زبان فرانسوی سخنرانی 
کرد. اما عجیب اینکه این خانم 
تاکنون با کسی مصاحبه و یا در جایی 
سخنرانی نکرده است. 


8 دانشگاه شرق‌شناسی تاشکند ˆ 


در ازبکستان در آذرماه در منراسمی 
با حضور اندیشمندان ایرانی و ازبک» 


به مناسبت یکصد و دهمین سال تولد 
محمدتقی بهار (ملک‌الشعرا) از وی 
تجلیل کرد. در این مراسم دکتر اکبر 
آوا» پروفسور غنی‌آوا و دکتر.یولداش 
آوا دربار؛ بهار و آثارش سخنرانی 
کردند. 

8 عباس معروفی در دیماه در 

گفت‌وگویی با رادیو اسرائیل در 
آلمان در پاسخ به این سؤال که «آیا 
شما دلتان برای وطن تنگ نشدهن. 
گفت: «هر شب خواب آنجا را 
می‌بینم و بزرگترین آرزوی من این 
است که برگردم به ایران و حتی 
شلاق بخورم» ولی مجله گردود مرا 
پس بدهند. من اين جا فهمیدم که 
چرا در غربت» آدم خرد می‌شود و 
می‌شکند. من تا این لحظه در اینجا 
پناهنده نشده‌ام و قصد هم ندارم 
بشوم .» 1 
8 کنگر؛ شعر و قصهٌ طلاب ذر 
۷ و ۲۸ آذرماه در یزد با حضور 
۰ شاعر ایرانی و خارجی برگزار 
شد. در این کنگره که ۶۰ اثر ارائه 
شد. از محمدحسین بهجتی (شفق) 
شاعر روحانی نیز تجلیل به عمل 
آمد. از جمله مجموعه اشعار 
حجت‌الاسلام شفق می‌توان به سرود 
سحر هل( آزالدی و بارش نور اشاره 
کرد. 

لا در آذرماه در حراجی در 
لندن یک انگلیسی متن دستنویس 
فیلمنامۀ مرد سوم گراهام گرین را (که 
وی از روی رمان خودش نوشته بود) 
به‌ قفیمت ۸٩۷۰‏ دلار خرید. 
گراهام‌گرین رمان‌نویس برجستة 
انگلیسی در سال ۱۹۹۱ دار فانی را 
وداع گفت. درایین حراج بقية 
دستنویس کتابها؛ نامه‌ها و آثار گرین 
به قیمت ۲۱٩‏ و ۲۵۵ دلار فروخته 
شد. 


18 دومین نشست ماهانة 


داستان‌نویسان» مترجمان و متقدان ۰ 


کشور در اهواز برگزار شد. اولین 
نشست ماهانۀ این گروه که به همت 
دفتر مطالعات ادبیات داستانی برگزار 
می‌شود» در شیراز انجام شد. قرار 
است هر ماه این نشستها به منظور 
تبادل‌نظر نویسندگان خلاقهٌ کشور با 
یکدیگر در یک شهر تشکیل شود. 


8 ۷ روز پس از ناپدید شدن 


سردبیر آدینی نامبرده در فرودگاه 
مهرآباد پیدا شد و در مصاحبه‌ای به 


» حبرنگاران اعلام کرد که برای حل 


احتلافات خانوادگی مخفیانه به آلمان 
رفته بود و از راه ترکیه و ترکمنستان 
به ایران بازگشته است. 

لل به تازگی در انگلستان 
زندگينامة جدیدی دربار؛ نویسندة 
برجستة آرژانتینی» بورخس به نام 
مردی در آنه یک کتاب به قلم جیمز 
وودال منتشر شده است. آأگر چه 
تساه اک ومست زندگینامة 


. جدید را اثر موفقی دربارة بورخحس 


نمی‌داند. ۲ 
8 زضا براهنی در اوایل بهمن 
ماه در کینگز کالج در دانشگاه تورنتو 
در کانادا دربارة ادبیات ایرانل 
سخنرانی کرد و اشعار خود را برای 
حضار خواند. 

ال لیلی گلستان در نامه‌ای به 

روزنامهٌ همشهری به خواندن کتاب 
کاش یک مرگ اثر مارکز و بی از 
شبهای زمستال مسافری اثر کالوینو 
(هر دو به ترجمۀ خانم گلستان) از 
رادینو آن هم بدون اطلاع وی 
اعتراض کرد. وی در این نامه 
نوشت: «جالب اینجاست که این کتاب 
(شبی ( شبه!..) از وزارت ارشاد 
اجاز؛ چاپ دوم نگرفته است. طبق 
روال معمول هم به ما نگفته‌اند که این 
جمله را بردار یا این کلمه را بگذار. 
بلکه گفته‌اند کتاب اجازه چاپ دوم 
ندارد.» 

8 قرار است فیلم جدیدی از روی 
اثر جین آستن داستان‌نویس معروف قرن 
نوزدهم انگلستان ساخته شود. کار 
فیلمبرداری فیلم جدید که از روی اثر 
آستن با نام اهاساخته می‌شود. اوایل 
شهریور در آمریکا» کانادا و اروپای 
غربی آغاز خواهد شد. 

فیلنم فرانسوی «آیا آن 
کریسمس سفید خواهد بود؟» به 
کارگردانی ساندرین وی‌ست جایزه 
«لویی دلوک» را از آن خود کرد. این 
فیلم که اولین ساختة خانم وی‌ست 
آست, زندگی کشاورزی را به‌تصویر 
می‌کشد که با فقر مبارزه می‌کند. 


18 در آذرماه همایش بزرگداشت . 


شینخ کمال‌الدین محمد ابو احمد 
خجندی در تبریز برگزار شد. در این 
همایش ۲۵۰ پژوهشگر از چند 
کشور قرقیزستان» آذربایجان» 
ازبکستان» افغانستان» پاکستان و 
ایران با بیش از ۵۰ مقاله شرکت 
کرده بودند. حجندی از شامران 


پارسی‌گوی اواخر قرن ۷ و اوایل 
قرن هشتم هجری است که در خحجند 
متولد شد و در تبریز وفات یافت و 
دفن شد. 

ا دومین شمار: نامة يارسى 
فصلنامة شورای گسترش زبان و 
ادبیات فارسی وزارت فرهنگ و 
ارشاد اسلامی در آذرماه منتشر شد: 
موقعیت زبان فارسی در پاکستان» 
انقلاب اسلامی ایران و زبان فارسی. 
آغاز شعر فارسی در سرزمین فارس»› 
پندآموزی سعدی در تربیت دینی و 
ادب اجتماعی. زبان فارسی از 
بنگلادش و لهستان و روش آموزش 
زبان فارسی و متون آموزشی به 
فارسی‌آموزان غیرایرانی از جمله 
مطالب این شماره است. 

8 دومین یادمان سهراب سپهری 
در تالار اجتماعات دانشگاه بوعلی 
همدان در آذرماه برگزار شد."در این 
مراسم ابتدا موسوی» یکی از منتقدان 


همدانی دربارة ویژگیهای شعر 
سهراب سپهری صحبت کرد و سپس 


۲ نفر از شاعران دانشجو اشعار 


خود را خواندند و بعد گروه موسیقی 
دانشجویان دو قطعه موسیقی اجرا 
کرد. 

لا به تازگی نادر ابرآهیمی دو 
رمان دکتیر داسفانگین پورگ و نیز 
هردی در ټښيد را نوشته است که هر 
دو» سبک و سیاقی فلسفی دارند. 
رمان اول» پدربزرگی را تصویر 
می‌کند که قربانی خیرخواهی 
" دوستانش می‌شود و رمان دوم به 
زندگی و اندیشه‌های فلسفی ملاصدرا 
می‌پردازد. از این دو رمان تاکنون 
رمان تکت تاسفانگیر مذر تیگ 
منتشر شده است. 

ا در آذرماه خاکستر حسد 
آنندره‌مارلو در معبد پانتشون که 
قبرستان شش تن از مشاهیر برجستۀ 
فرانسه است, دفن شد. به این 
مناسبت هزاران پوستر در متروهای 
پاریس نصب و برنامه‌های تلویزیونی 


زیادی دربار؛ وی از شبکه‌های 
تلویزیونی فرانسه پخش شد و آثار 
تجدید چاپی او کتاب‌فروشیها را پر 
کرد. 

مارلو یکی از نویسندگان مشهور 
فرانسه است که در سال ۱۹۷۶ در 
این کشور وفات یافت. از جمله آثار 
معروف اين نويسنده اميف 
ضد خاطرات و وضعیت انسانی است 
که به فارسی نیز تر جمه شده‌اند. 

ل#ابه نوشتء ولو جيميڑ 
اودویفسکی, نویسنده مشهور لهستانی 
اینک مشخص‌شده که شولوخوف» 
نویسند؛ واقعی رمانٍ دیا 3 نبوده 
است. بلکه نويسند؛ این رمان قزاقی 
به نام فیودور دیمتریه ویچ کریوکف 
است. این قزاق دو جلد اول رمان 
دف 3 را آمادۀ چاپ کرده بود و 
همراه دو جلد بعدی آن که به 
ضورتا چرکنویس بوده در جنگ 
داخلی روسیه در صندوفچه‌ای حفظ 
می‌کرد. اما وی در سال ۱٩۹۲۲‏ در 
اثر بیماری تیفوس مرد. شولوخوف 
که دست‌نوشتۀ این رمان را پیدا کرده 
بود» صرفاً آن را ویراستاری و با 
سلیقهٌ خوانندگان کمونیست و خط 
حزبی شوروی تطبیق داد. اولین, خبر 
در ایسن‌بساره در سال ۱۹۲۸ در 
روزنامةٌ حزبي چکش در شوروی 
منتشر شد اما در همان زمان به 
دستور استالین هرگونه بررسی و 


کندوکاو دربارة مولف اين اثر ممنوع . 


شلد . 

ا در دیماه خانم دکتر صالجه 

۹ هم نا‎ a 

سنقر» وزیر. آموزش عالی سوریه از 
استادان زبان فارسی در این کشور 
تجلیل کرد. هم‌اکنون در دمشق و 
حلب سوریه بیش از ۶۰۰ دانشجو 
زبان فارسی فرا می‌گیرند. 

8ا در دیماه اولین انجمن ادبیات 
جذب, آموزش و ارزیابی و معرفی 
جهره‌های مستعد ادبی آغاز به‌کار 
کرد. دفتر این انجمن در محل ادارۀ 
کل ارشاد اسلامی استان مازندران 
مستقر است. 

8 عباس حقیقی شاعر و نویسنده 
گرد زبان در دیماه بر اثر عارضه قلبی 
در سن ۹۴ سالگی درگذشت. از 
وی دیون حښفی. تر حمه صد غرل 3 
حافظ به زب ادا گردی و دبوا 
رنگی كمال به جا مانده است. 

لا پنجمین دورة دانش‌افزایی 


استادان و دانشجویان خحارجی رشتۀ 
زبان و ادبیات فارسی با شرکت ۷۵ 
نر از اساتید و دانشجویان کشورهای 
ارمنستان» قزافستان, قرقیزستّان 
لهستان» ترکیه» کنیا و مغرب در تهران 
برگزار شند. شرکت‌کنندگان این 
کلاسها که ۵۵ نفرشان زن هستند» 
در این دوره اطلاعات لازم را 
دربارة زبان و ادبیات فارسی» کسب 
خواهند کرد و با ادبیات معاصر ایران 
بویژه ادبیات بعد از انقلاب اسلامی 
و شاعران و نویسندگان و استادان 
معاصر زبان فارسی آشنا خواهند 
شد. 

الا در آذرماه مجلة فرانسوی لیر 
نویسند؛ رمان راهی به گرسنگی را که 
در فرانسه برنده یکی از جوایز ادبی 
شده» متهم کرد که رمان خود را از 
روی رمان افتخرات ا دست رفته اثر 
یک نویسندۀ انگلیسی» نوشته اشت. ` 

لا در مراسم گردهمایی کمال 
خجندی در آذرماه؛ از تندیس این 
شاعر که در تبریز مدفون شده است» 


. پرده‌برداری شد. این مجسمه کار یکی 


از هنرمندان تاجیکی است و از برنز 
ساخته شده است. 

ا مصطفی میرسلیم وزیر فزهنگ 
و ارشاد اسلامی در مراسم گشایش 
گردهمایی کمال خجندی در تبریز 
اعلام کرد که احتمالاً سال آینده 
گردهمایی بزرگداشت نودمین سال 
تولد شهریار در تبریز بزگزار خواهد 
شد . 

در دیماه سجموعه‌ای از 
یادداشتهای خحصوصی, دفترچه 
خاطرات و یک رمان نیمه‌تمام 


گراهام‌گرین نویسندۂ مشهور انگلیسی 


که در سال ۱۹۹۱ درگدشت. در 
لشدن به حراج گذاشته شد. 
یادداشتهای خحصوصی گرین شامل 

دست‌نوشته‌های وی برای روزنامۀ 
دیواری مدرسه‌اش در زمان تحصیل 


و یک رمانٍ نیمه‌تمام است که گرین 
آن را چند هفته قبل از مرگ» نیمه‌تمام 
رها کرد. ‏ . 

ال آلناسپنس نويسندة انگلیسی. 
جایزءٌ مک‌ویتای را که اسکاتلندی‌ها 
بنیان گذاشته‌اند؛ به خاطر مجموعه 
داستانهاي کرتاهش با سنگی و 
داست‌لهای دیگر دریافت کرد. اسپنس 
که جایز؛ ۱۶۸۰۰ دلاری خود را در 
آذرماه دریافت کرد ۴۹ سال دارد. 

8 جولین گرین نويسندء ۹۶ سپله 
امریکایی که حدود پنجاه سال است که 
در فرانسه و از عضویت در 
آکادمی فرانسه به دلیل امریکایی‌بودن 
استعفا داد. گرین از سال ۱۹۷۱ به 
عضویت آکادمی فرانسه در آمده بود. 

لا مصطفی میرسلیم وزیر فرهنگ و 
ارشاد اسلامی در آذرماه در جمم 
خبرنگاران در تبریز اعلام کرد: به 
منظور جلوگیری از واردآمدن 
خسارات احتمالی به ناشر یا ملف از 
هیأت نظارت وزارت فرهنگ و ارشاد 
اسلامی خواسته شده به‌عنوان اولین گام 
نسبت به تکمیل و تهیۀ نخستین مجموعه 
ضوابط و معیارهایی که بايد در تدوین 
کتابها ارائه شود اقدام کند و قبل از 
چاپ اثر» جهت اطلاع در اختیار 
ناشران و مولفان قرار دهد. 

قامجموعه‌ای از آثار و 
دست‌نوشته‌هاي بوریس پاسترناک» 
نويسندة رمان دکتر (یواگو در کریستی 
لندن به حراج گذاشته شد. این مجموعه 
شامل دهها نام خصوصی پاسترناک به 
همسر اولش است. اما گرانترین قطعه 
از آثار وی دست‌نوشتة قطعه شعری به 
نام لا است که با مداد و بعد با جوهر 
نوشته شده و ۶۰ هزار دلار 
قیمت‌گذاری شده است. لازم به 
یادآوری است که همسر پاسترناک در 
سال ۱۹۹۶ درگذشت. 

8 آرتورمید زیرزکی نویسنده و 
شاعر لهستانی و معاون انجمن قلم 
لهستان در آذرماه در سن ۷۴ سالگی 
درگاشت. وی که چندین رمان و 
مجموعه شعر منتشر کرده است» 
چندسالی, ریاست انجمن بین‌المللی قلم 
لهستان را نیز برعهده داشت و برندۀ 
جوایز مختلف ادبی شد. از جمله در 
سال ۱۹۸۶ جایزهُ تورنتن وایلدر به 


وی تعلق گرفت. 


8ا دومین گردهمایی ماهانة استادان 
زبان و ادبیات فارسی دانشکدۀ دولت 
محمد آزادی ترکمنستان در سال 


تحصیلی جدید در رایزنی فرهنگی . 
جمهوری اسلامی ایران در عشق‌آباد 
برگزار شد. در این گردهمایی 
مشکلات آموزشی و امکانات دانشکده 
از لحاظ منایع زبان فارسی تشریح 
شد. 

ا تصویربرداری مجموعة 
تلویزیونی زندگی پروین اعتصامی در 
آذرماه در آذربایجان شرقی آغاز 
شد. کارگردان این فجموعه پوران 
درخشنده است و این فیلم در تهران 
و تبریز فيلم‌برداري خواهد شد. 
نهیه‌کنندة اين فیلم استانداری 
آذربایجان شرقی است. : 


. 8ا در آذرماه یکی از دانشجویان 
کشاورزی سنار در سودان نامه‌ای به 
کمیتة فرهنگ مجلس شورای ملی 
سودان نوشت و از مشهورترین رمان 
نویسفاة معروف سودانى» ظیبت 
صالح با نام فصل مهاحرت به شمال 
به این کمیته شکایت کرد. این 
دانشجو دز شکواییه خود نوشت 
رمان فصل مهاحرت مستهجن و در 
تضاد با ارزشهای اسلامسی و 
خطرناکتر از کتاب آیات شیطانی 
است. طیب صالخ که ۶۸ سال سن 
دارد» سالها پیش با زنی انگلیسی 
ازدواج کرد و ایشک با اینکه در 
انگلستان زندگی می‌کند» گذرنامةً 
سودانی خود را حفظ کرده است. 
فصل مهاجرت به شمال که با زبانی 
شاعرانه و پراحساس نوشته شده» 
'داستان پسرک فقیری را می‌گوید که 
ارتش استعماری انگلیس او را از 
روستایی به مدرسه می‌فرستد و چون 
در مدرسه به هوش سرشار وی 
پی‌می‌برند» او را به لندن می‌فرستند . 
پسرک در لندن با افسون زنان آشنا 
می‌شود و درنهایت یکی از زنانی که 
وی را بیش از هر کس دوست دارد. 
او را می‌کشد. قرار است کميتهٌ 
فرهنگ, نظر خود را.به‌زودی دربارۀ 
این شکایت اعلام کند. 


8 ۱ 
حرمنوتیک کتاب و سنت 
محمدمجتهد شبستری» طرح نو. 
چاپ اول, ۱۳۷۵ء ۳۰۰۰ نسخه. 

۷ ص. ۷۲۰ تومان... 
تقریباً بک دهه است که دین‌پژوهان و 
ستألهان معاصر: بحلهای ین‌شناسانةً 
مهمی در جامعهٌ دینی ما درافکنده‌اند. 
یک برنامۀ پژو ھىشى» را تش تشکیل 
داده‌اند. هذف عمده اين برنامه» تبیین 
«تکامل معرفت دینی» و تحليل 
«فرآیند تفسیر وحی» است. این 
پرنامه» واجد دوسويهٌُ عمده است: ١‏ . 
هرمنوتیکی. هومنوییک. کناب و 
پژرهشی به شمار می‌آید» تحلیل سويةُ 
دوم را هدف خود فرار داده است. 
در فصل اول» «فع‌آیند نهم 
متون» ترصیح داده شده است. معنای 
هر متن» یک واقعیت پنهان است که 
مفسر برای تفسیر درست متن باید ۰۱ 
" انتظارات درستی از متن داشته باشد» 
۳.به تاریخ گوش بسپارد. ۴. معنای 
مرکزی متن را کشف کند و ۵. متن 
را در افق تاریخی خود «ترجمه» کند. 
فصل اول با یک پرسش بسیار مهم 
پایان می‌یابد: «برای این که بدانیم یک 
متن واقعا فهمیده شده چه نشانه فابل 
اعتمادی وجرد دارد؟» این فنصل. 
نظري‌ترین فصل کتاب است. 
دینداری مؤمنان واجد سه بخش 
است؛: ۱. شناختن خدا و پیامبر 5 
درک سخنان پیامبر ۳. جهت‌دادن به 


زندگی بر پایۀ آموزشهای پیامبر. 
ملف در فصل دوم می‌کوشد تأثیر 
اجتتاب‌ناپذیر علوم و معارف بشری 
را در بخشهای سه‌گانة دینداری؛ 
آشکار کند. 

کدام یک از احکام مرجود در 
کتاب و سنت ثابت و کدام یک 
موقت است؟ در هنگام تطبیق احکام 
ثابت بر موارد خاص» چگونه می‌توان 


رسیعی از پیش فرضها متکی است و 
پیش‌فرضهای «اصولی» بنضش 
کوچکی از این مجمرعه را تشکیل 


"می‌دهند. در فصل سوم و چهارم 


برای تحکیم این رأی» مشالهای 
متعددی ارائه شده است. 

در فصل پنجم» این مدعا که 
«علم فقه به همه نیازهای زمان پاسخ 
می‌دهد» مورد نقد قرار گرفته است. 
به نظر مؤلف» وظيفة علم فقه تأمیس 
نهادهای سیاسی, افتصادی و 
فرهنگی و تعیین شیوه‌های زندگی 
نیست. بلکه پاسخ‌دادن به سژالات 
حقوقی درباره؛ اين نهادها و 
شیوه‌هاست. مطالعة تاریخ تفقه نیز 
مژیّد این نظریه است. در پایان نصل؛ 
پیامدهای این نظریه مورد بحث قرار 
گرفته است. 

در فصل ششم» نظریات متفکران 
مسلمان دربارة نسبت ميان ديانت و 
سیاست» معرفی و بررسی شده است. 
نظرية اول: «در کتاب و سنت... هم 
اصول ارزشی حکومت بیان شده و 
هم مسائل شکلی حکومت از قبیل 
چگونگی نهادهای حکرمت و روابط 
آنها با یکدیگر؛ روابط آنها با مردم 
و...». نظريةٌ دوم: «در کتاب و سنت» 
تنهااصول ارزشی مربوط به 
حکومت. به‌عنوان شریعت ثابت بیان 
شده نه شکلهای آن. آنجه از مسائل 


" شکلی حکومت در کتاب و سنت 


وارد شده مربوط به شرایط ویر عصر 
صدر اسلام... است.» نظرية سوم: 
«در کتاپ و سنت» هیچ اصل 
ارزشی مربوط به حکومت» به‌عنوان 
شریعت ثابت بیان نشده است. اصول 
ارزشی کتاب و سنت فقط مربوط به 
اخلاق فردی است.» متفکران 
مسلمان به‌دلیل شناختهای گوناگونی 
که از «متکلم» (خدا) و «مخاطب» 
(انسان) داشته‌اند؛ این نظریات 
گوناگون را یرداخته‌اند. 


هدف فصل هفتم نیز نشان دادن 
تأثیر خداشناسی و انسان‌شناسی 
(یعنی پیش نهمها و انتظارات) فقیهان 
بر اجتهاد نقهی ایشان است. برای 
رسیدن به این هدف» چند نمونه از 
مسائل حکومتی مررد اختلاف 
فقیهان به تفصیل مورد بحث قرار 
گرفته است. 

نظریه‌پردازی دینی و اجتهاد 
فقهی کاملا متأثر از سایر معارف و 
علوم بشری است. در فصل هشتم» 
اصلی کتاب معرفی شده است: . 
نظریات دینی و اجتهادهای فقهی و 
کلامی؛ مقدس نیستند. ۲. تحول 
علوم و معارف‌بشری» موجب تحول 
معارف دینی می‌شود. ۴۳.برای تنقیح 


نظریات کلامی و فقهی باید مبانی این 


نظریات که متّخذ از سایر علوم بشری 
هستند» کاملا تنقیح شوند. ۴. در 
جامعهٌ دينى» حق اظهارنظر دربارة 
معارف دینی در انحصار عالمان دین 
نیست. در یک جامعةٌ باز» انلیثه‌ها و 
انتقادات مردم» مانبع ذهن‌گرایی 


فقیهان می‌شود. ۵. هیچ مقامی حق 


ندارد دینداران را مجبور به پذیرش 
این یا آن نظریۂ فقهی با کلامی کند. 
۶ تنها در چنین «جامعة باز»‌ی است 
که امکان تجریة دینی و عرفانی فراهم 
مي‌آید. 

فصل نهم. یکی از جذابترین و 
نکته آمرزترین فصول کتاب است. 
فرآن مجید» در طول تاریخ مورد 
تفسیرهای گوناگونی قرار گرفته 
ا ف اید کے مل 
تفسیر عرفانی و تفسیر فلسفی. هر 


یک از این تفاسیر «افق تفسیری» 


ویژه‌ای دارد. فصل نهیم به بررسی 
پیش‌فرضهای تفاستیر یاد شده 


می‌پردازد. 

سخن گفتن خداوند با اسان به 
چه معناست؟ متألهان مسلمان 
پاسخهای گوناگونی به این پرسش 
داده‌اند. پاسخ ممتزله» اشاعره: 
فلاسفه, این‌کلاب و ابن‌عربی به این 
پرسش» مضمون فصل دهم کتاب را 
تشکیل می‌دهد. 
«پیش‌فهم‌های فقیهان و فتراهای 
اتتصادی آنان» است. این فصل» 
آخرین فصل بخش اول کتاب است. 

«بازسازی تفکر دینی چیست؟» 
به این پرسش مهم؛ پاسخهای 
گوناگونی داده شده است: ۱. زدودن 
بدعتها (ابن‌تیمیه)» ۲. مقابله با 
معنویت‌گرانی (غزالی) ۳..فهم مجدد 
کتاب وسنت متناسب با تصویر 
جدیدی که انسان از جهان به‌دست 
آورده است. در فصل دوازدهم؛ 
پاسخ سوم به تفصیل مورد بحب قرار 
گرفته است. 

فصل سیزدهم» فصل کوتاهی 
است که به معرفی دو نظریۀ عمده 
دربارة معنای «تحول مفاهيم مذهبی 
در بستر زمان» می‌پردازد. 

موضوع مورد بیحث در فصل 
چهاردهم» «نقد تاریخی متون دینی» 
است. در ابتدای فصل» معنای «نقد 
تاریىخى یک متن» شکافته می‌شود. 
نقد تاریخی» مبتنی بر یک جهان‌بینی 
ویژه است. اصول سەگانة این 
جهان‌بینی به قرار زیر است: ۱. «تنها 
حوادئی که مشایه دارند» ممکن‌الوقر ع 
هستند.» ۲. «کلیهُ حوادث جنهان با 
یکدیگر ارتباط ناگسستی دارند.» ۳. 
«نظام این جهان. یک نظام بسته و 
خودکفاست.» پذيرفتن اين اصول» 
پاره‌ای از مهمترین عفاید مسیحیان را 
در معرض تردید قرار داد: ۱. 
وحیانی‌بودن کتاب مقدش ۲. معنای 
سنتی معجزه و ظهور خداوند در 
تاریخ برای نجات انسان. امروزه 
متالهان مسیحی می‌کوشند این سه 
مسأله اعتقادی را به‌گونه‌ای تفسیر 
کنند که با اصول جهان‌بینی نقد 
یکی از مهمترین و آکادمیکاترین 

فصل پانزدهم به نقد کلام سنتی 
مسلمین اختصاص دارد. در ابتدای 
نصل, وظایف سه‌گانۀ علم کلام در 
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میان مسلمانان برشمرده می‌شود و 
پس از آنء ویژگی عمده؛ این کلام 
سنتی معرفی می‌شود: متکلمان 
مسلمان به‌دنبال «اثبات» عقایدی 
بودند که صددرصد «مطابق با واقع» 
باشد؛ آنها مدعی بودند که «نجات 
اخروی» مؤمنان در گروی «یقین» 
کامل به صدق این اعتقادات است. 
اها در جهان جلدید. «جازمیتِ» 
علمی و فلسفی رخت بربسته و 
«یقین» از دست رفته است. در چنین 
جهانی, کلام سنتی نه ممکن است و 
نه مطلوب. در پیوست دوم کتاب» 
یک نقد بر اين مقاله مهم ر 
هشداردهنده به همراه پاسخ ملف به 
این نقد» درج شده است. 
«چرا باید انديشه دینی را نقد 
کرد؟» در فصل شانزدهم. ابتدا «نقد» 
و «انديشة دینی» معنا می‌شوند؛ سپس 
انواع «نقد انديشة دینی» معرفی 
ی راید بای به سوال نرق 
پاسخ داده می‌شود. ۲ 
عقل و وحی چه نسبتی با 
یکدیگر دارند؟ در طول تاریخ غرب» 
سه پاسخ عمده به این پرسش داده 
شده است. فصل هفدهم, بهبررسی 
این پاسخها می‌پردازد و تصویری 
فشرده از تحول مشهرم «عفل» در 
تیگ فرب زر رو 
کلام مسیحی ترسیم می‌کند. 
موضوع فصل پایانی کتاب» 
آرای اقبال دربارۂ اجتهاد است. 
دربارهٌ این کتاب چند نکته قابل 
ذکر است: ۱. همان‌طور که پیشتر 
ذکر شد فصل ارل کتاب به «مبانی 
نظری هرمنوتیک» می‌پردازد و این 
انتظار را در خواننده پدید می‌آورد که 
کل کتاب «سویه‌ای هرمنوتیکی» 
داشته باشد. اما برخلاف این تصور 
اولیه, کتاب بیش از آن که یک اثر 
هرسنوتیکی باشد؛ ینک اشر 
معرفت‌شناختی است. ۲. نثر کتاب 
غالبا آرام؛ محکم و روشن است. 
۴ استحکام نظری همه مقالات 
کتاب یکسان نیست. ۴. هرمنوییگه 
کاب و سنت اثری مهم» ماندگار و 
خواندنی است. ۵. این اثر مهم 
در رویکرد محافل روشنفکری دینی؛ 
چه دانشگاهی و چه حوزوی 
تانیر فابل‌توجهی می‌گذارد که 
ابعاد آن در شکل تحقیق و 
تفحص و پرسش بیشتر تجلی 
خواهد یافت. 


بوی خوش آشنایی 


شناخت و تحسیس هلر (مجموعه 
مقالات). سیمین دانشور» تهران, 
کتاب سیامک؛ ۰۱۳۷۵ ۸۲۸ ص» 
۰ تومان. 

نام سیمین دانشور در جامعۀ 
ادبی ما یادآور آثار داستانی این 
نویسنده است» ولی چنان‌که می‌دانیم 
آثار قلمی ایشان عرصه‌های دیگری 
را نیز در برمی‌گیرد. به‌طور کلی 
نوشته‌های دانشور را می‌توان به سه 
دستۀ عمده تقسیم کرد: الف - آثار 
داستانی (از فبیل صووشودا: زیر" 
مرگردانی. شهری حون هشت و...) 
ب - ترجمه‌ها (در حدود ده جلد 
کتاب از قبیل دشمنادا و با لو اثر 
چخوف و نالا وطن و...) ج - 
مقالات و نوشته‌های پراکندۂ تحلیلی 
و انتقادی و مصاحبه‌ها. 

دانشور اگر چنه هیچ‌وقت 
نخواسته تا به پیروی از سنت مرسوم 
در جوامع عقب‌مانده با سودبردن از 
عنوان «دکتر» برای خود حسب و 
نسب درست كندب ولسی او 
فار غالتحصیل دور دکترای ادبیات 
فارسی است و رسالاٌ تحصیلی‌اش را 
دربارة جمال‌شناسی و شعر فارسی با 
راهنمایی فاطمه سیاح و فروزانقر 
نوشته و تقریباً از دور؛ٌ نوجوانی با 
زبان و ادبیات انگلیسی کاملاً مأنوس 
بوده است: ایسن. سوارد و تجربه 
طولانی تدریس زیبایی‌شناسی و 
تاریخ هنر و کارهایی از قبیل انتشار 
مجل نتش ونگار و... زمینه‌ای فراهم 
آورده تا وی در طول دهه‌های گذشته 
مقالات متعددی (عمدتاً به‌صورت 
تألیف و گاه ترجمه) در زمینة هش" 
زیبایی‌شناشی» فلسفةً هنر» هنر از دید 
ادیان مختلف و غیره در نشریات 
گوناگون منتشر کند. همچنین تأثیر و 
نفود ادبی و اجشماعی و آوازۂ 
بی‌سابق. آثار داستانی نویسنده و 
همراهی و هممدمی ار با 
جلالآلاحمد و حضور مداومش در 
صحنة ادبی و روشنفکری ایران» افراد 
گوناگرنی (همچون هوشنگ 
گلشیری, ناصر حریری و...) و 
نشریات مختلفی را بر آن داشته تا از 
زاویه‌های متفاوت با وی به گفت‌وگو 
بنشینند. خود او نیز در مقالات و 
نوشته‌هایی تحلیلی و انتقادی در باب 
برشی از معاصران (آل اخمد: 


سپهری؛ سیمین بهبهانی و...) سخن 
گفته است. از جملة این نوشته‌ها 
می‌توان به دو نوش پرمعنا و روشنگر 
غروب حلال و شوهرم بحلا اشاره 
کرد. 

" شناخعت و نحسین هنر که این 
دست از نوشته‌های پراکند؛ دانشور 
را دربردارد: در واقع از دو کتاب 
تشکیل شده است. در کتاب اول که 
شامل سه‌بخش است به ترتیب مطالب 
مربوط به هنر» زیبایی‌شناسی» و 
نقش‌ونگار جای گرفته و کتاب دوم 
نیز سه بخش دارد و شامل 
گفت‌وگوها یادها و یادبودها و 
همه نوع مطلبی می‌توان یافت؛ از 
فلسفۀُ هنر و استتیک هگل و افلاطون 
تا دیدگاه اسلام و مسیحیت در باب 
هنر و از حلقیات خاص نیما تا 
لباس زردشتیان و از یاد و نام 
طالقانی و شریعتی تا ویژگیهای رمان 
حشمهیش اثر بزرگ علوی و 
بسیاری چیزهای دیگر. 


نشر این نوشته‌ها در دفتری 


این کار دانشجویان و علاقه‌مندان و 
منتقدان و محققان از جست‌وجو در 
نشریات و کتابهای پراکنده بی‌نیاز 
شده‌اند و منبع بسیار مفیدی فراهم 
آمده که از جهات مختلف دارای 
اهمیت است. از یک نظر مباحث 
هنری و فلسفی این کتاب (بخش 
اول) علی‌رغم اينکه نویسنده چندان 
در بند ارجاع و استناد به منابع 
نیست. برای دانشجویان و 
علاقه‌مندانی که در این زمینه‌ها مطالعه 
می‌کنند» هنوز هم می‌تواند کاملا مفید 
باشد بویژه اينکه مطالب به زبانی 
شیوا و قابل فهم نگاشته شده است. 
ولی اهمیت اساسی‌تر کتاب که 


متأسفانه عنوان فعلی آن را نشان 
نمی‌دهد مربوط به بخش دوم کتاب 
است. نوشته‌ها و مصناحبه‌های 
دانشور در بخش دوم به ما کمک 
می‌کند تا بتوانیم چهر؛ واضحتر و 
دفیقتری از او به عنوان یک نویسنده 
ترسیم کنیم. با دقت در مطالب کتاب 
می‌توان رد پای برخی از مطالب 
هنری (بخش اول) و مسائل مربوط 
به اندیشه و زندگی نویسنده (بخش 
دوم) راادرابعضی از آثاز داستانی 
دانشور مشاهده کرد. مثلاً اطلاعاتی 
که در زی مر گردالی در باب نوروز 
و برحی مسائل عرفانی آمده است. با 
مطالب هنری و ادبی بخش اول 
سنخیت دارد. و نیز مطالبی که 
دانشور در بخش دوم دربار#دوران 
کودکی و نوجوانی خود در شیراز 
می‌گوید, در برخی قهرمانها و 
زمینه‌های اجتماعی و فرهنگی 
سو وشودة‌قابل پیگیری است. همچنین 
نویسنده در خلال پاسخهایی که به 
مصاحبه‌گران داده» مسائل جالبی در 
باب برخی جنبه‌های آثار داستانی 
نجود مطرح کرده است. ملا دربارة 
خاستگاه اجتماعی یوسف قهرمان 
سو‌وشود(ص ۳۹۵) یا دربار؛ افق 
روشن آینده و بازتاب آن در این 
رمان (ص ۴۶۶). 

از جهت دیگر اهمیت کتاب در 
این نکته است که ما را در شناخحت 
ادبیات معاصر ایران و بسیاری از 
چهره‌های شاخص آن یاری می‌کند: 
دانشور گاه طی مقالات و نوشته‌هایی 
مستقل به برعی افراد پرداخته است 
(همچون آلاحمد» پروین اعتصامی, 
سیمین بهبهانی. سپهری و...) و در 
جای‌جای مصاحبه‌ها و برخی از 
نوشته‌ها نیز به مناسبت؛ در باب 
بر خی افراد دیگر و آثارشان نکته‌های 
تازه‌ای گفته است» (همچون نیما 
علوی. گلشیری, هندایت. فرو غ 
ان 

کتاب شناخت و تحسین هنر به 
لحاظ چاپ و صحافی کیفیت 
مطلوبی دارد و فهرستهای متنوع و 
نسبتاً فراگیری که برای آن فراهم 
شده» استفاده از کتاب را آسانتر کرده 
است. به هر حال برای خحوانندگان 
آثار دانشور فرصت مغتنمی است تا 
اکنون که صووشود و جلد دوم برد | 
مرگدانی امکان چاپ ندارند. در این 
نوشته‌ها چهر؛ُ عینی‌تر و آشکارتر 


خود نویسنده را از فاصله‌ای نزدیک 
مشاهده کنند و بیشتر با او آشنا 
شوند. و البته زندگی و انديشهة 
«سیمین» نیز دست‌کمی از سرگذشت 
«زری» و «هستی» ندارد. 


مسعود جعفری جزی 
در سایه درخت انار 


اغلب داستانهای کوتاه و ژمان‌هایی 
که در یک دو دهۀ اشیر در ایران 
ترجمه و منتشر شده است یا از آثار 
نویسندگان اروپایبی و آمریکای 
شمالی بوده و یا کتابهای نویسندگان 
آمریکای لاتین نظیر گابریل گارسیا 
مارکز» کارلوس فوئنتس و دیگران. از 
این رو علاقه‌مندان به ادبیات داستانی 
در ایران کمتر امکان آشنایی با 
نویسندگان سرزمینهای دیگر را به 
دست می‌آورند. یکی از نویسندگانی 
که تاکنون در ایران گمنام مانده 
است. طارق صلی, نويسندة 
پاکستانی‌الاصل است که در سال 
۳ میلادی در لاهور به دنیا آمد 
و در سن بیست.سالگی برای تحصیل 
به انگلستان رفت و در این کشور 
ماندگار شد و در حال حاضر نیز در 
لندن روزگار می‌گذراند. او 
تحصیلاتش را در آکسفورد و در 
رشته‌های فلسفه و علوم سیاسی و 
اقعصاد تمام کرده است. زبان 
مادری‌اش اردو و زبان نوشتاری‌اش 
" انگلیسی است: طارق علی در کنار 
تهیة برنامه‌های هنری و فرهنگی برای 
کانال چهار تلویزیون انگلیس, به‌کار 
نویسندگی نیز می‌پردازد و تا کنون 
چند کتاب از او به چاپ رسیده 
است که در میان آنها زندگینامه‌ای 
است با عنوان خالداد گاندی خاندان 
رو و نیز سمایشنامه‌ای به نام «طلای 
مسکو» که در آن به دوران زمامداری 
گورباچف و دگرگونیهای ناشی از 
آن پرداخته است. 

احيرا از وی ژمانی به زبان 
انگلیسی منتشر شده است به نام در 
سای در خت انا . * این رمان به چند 
زبان اروپایی دیگر هم ترجمه و 
انتشار یافته است. در ساب درخت 
٠‏ ان دومین رمان طارق على است؛ 
ولی اولین اثر اوست که نظر منتقدان 


اروپایی را به خود جلب کرده است. 
بی‌گمان یکی از عللی که سبب 
موفقیت این رمان شده. موصوع و 
مضمون آن است و شاید به همین 
اندازه نیز زمان انتشار آن در استقبال 
خوانندگان از این رمان تاریخی 
دخیل بوده است. 

اما ماجرای رمان: داستان در 
شهر غرناطه (گرانادا) و در سالهای 
پایانی سلطنت خاندان بنی‌نصر آغاز 


Tariq Ali 
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می‌شود؛ خاندانی از سلاطین مسلمان 
که در سالهای ۸٩۲‏ تا ۸٩۷‏ هجری 
(۱۴۸۶-۱۳۴۹۲ میلادی) بر بخشی 
از سرزمینهای اندلس (اسپانیا) 
حکمروایی می‌کردند. با انقراض 
سلسلۀ بنی‌نصر به‌دست فردینان دوم 
پادشاه ارغون (آراگون) و ایزابل دوم 
ملکۀ قشتاله (کاستیل) نه تنها عصر 
شکوفایی تمدن اسلامی در اندلس به 
پایان می‌رسد. بلکه به‌شهادت 
مورخان غربی و شرقی و مسلمان و 
مسیحی؛ دورانی نیز به‌سر می‌آید که 
در آن نزدیک به هشت قرن مسلمانان 
و مسیحیان و بهودیان در کنار هم 
همزیستی مسالمت‌آمیز داشتند و 
تساهل و تسامح و تسالم بر زندگی 
دینی و دنیوی انان حاکم بود؛ 
دورانی که درهای کلیساها و کنیساها 
و مسجدها و میخانه‌ها به روی همه 
۰ گشوده بود و هواسی از «دادگاه‌های 


تفتیش عقاید» در میان نبود. 

طارق على در آغاز رمانش این 
واقعیتهای تباریخی را در پوشش 
داستان برای خواننده بیان می‌کند و 
زمینه را برای بازگوکردن سرگذشت 
قهرمانان اصلی رمان آماده می‌کند. 
نویسنده در این کتاب سرگذشت: 
خانواده متمکن و متدین مسلمانی را 
به تصویر کشیده است که در این 
دوران پرآشوب در ملک اجدادی 
خرد در حومۀُ شهر تاریخی غرناطه 
زندگی می‌کردنند؛ «عمر»» پدر 
خانواده در کنار همسر متي و 
هوشیارش «زبیده» و فرزندانش 
«زهیر»» «کلشوم» «هند» و «یزید» که 
این آخری ده سال بیشتر ندارد و 
عموی خانواده» میگل» که سالها 
پیش به اختیار به مذهب کاتولیک 
مسیحی گرویده و تا مقام اسقف 
کلیسای شهر قرطبه «کوردوبا» نیز 
رسیده است. غرناطه به‌دست سپاهیان 
فردینان و ایزابل سقوط می‌کند و با 
فرار ابوعبدالله, آخرین امیر خاندان 
بنی‌نصر به افریقا, سرناسر اسپانیا زیر. 
سلطه پادشاهان عیسوی فرار 
می‌گیرد. اولین هدف حکمرانان 
جدید. مسیحی کردن تمام اسپانیا 
است و برپایی دادگاه‌های هولناک 


تفتیش عقاید مذهبی. دربار و کلیسای 


کاتولیک دوشادوش هم این هدف را 
دنبال می‌کنند. خانواده‌های مسلمان و 
بهودی را به زور و با نهدید و 
دست بشویند و به «ایین مسیح» 
بپیوندند. «عغمر».و خانواده‌اش 
مقاومت می‌کنند. «میگل» برای مدت 
زمان کوتاهی قادر است که از «عٌمر» 
و خانواده‌اش در برابر نهدید و تجاوز 
مُفْتّشان کلیسای کاتولیک محافظت 
کند ولی او نیز بیش از این تاب و 
توان پشتیبانی ندارد و به آنان هشدار 
می‌دهد که نه تنها ملک و مکنت آنان 
در معرض تاراج قرار دارد. بلکه 
برایشان چاره‌ای جز پیوستن به 
کلیسای کاتولیک نمانده است. «عمر» 
باز هم ایستادگی می‌کند؛ و تازه این 
انسان نمود و نمادی می‌شود از 
سرگذشت مسلمانان و بهودیان 
اندلس در یکی از تاریکترین و 
ترسناکترین دوره‌های تاریخ بشری. 
رمان «در سایه درست انار» 


۰ مامت 0 حامعه شنامتی در اند یشه 


بی‌گمان ارزش آن را دارد که به‌زبان 
فارسی نیز ترجمه و منتشر شود نا 
خوانندگان فارسی‌زبان هم امکان 
را پیدا کنند. 


کتابشناسی چاپ انگلیسی 
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ماکس ویر آنتونی گیدنز. ترجمۀ 
مجیل محمدی. نشر قطره. چاپ اول 
۷۵ تهران. ۲۰۰۰ نسخه. ۳۰۰ 
تومان. : 
آنتونی گیدنز» استاد ببخش 
جامعه‌شناسی در دانشگاه کمبریج و 
عضو کالج سلطنتی است. مترجم در 
معرفی این تألیف گیدنز آورده است: 
تفسیری !ست بر یکی ار وجوه کلیدی 
کار و اندیشۀ ماکس‌وبر» یعنی رابطة 
میان نوشته‌های سیاست و نوشته‌های 
جامعه‌شناختی او. تا دوران اخیر - 
بویژه در جهان انگلیسی زبان - 
مطالعات مربوط به انديشه 
جامعه‌شناختی وبر به‌گوبه‌ای انجام 
می‌شده که گویی کاملا از علایق و 
نگرشهای سیاسی او متمایز بوده‌اند و 
به‌طور کلی نوشته‌های فلسفی او به 
نحو گسترده‌ای ناشناخته مانده‌اند. 
سیاست و جامعه‌شناسی در 
انلیشۂ ماکس ویر شامل سه‌فصل 
اساسی است: فصل اول» آن دسته از 
ارتباطات بنیادی را که مبنای 
ارزیابی‌های سیاسی وبر از توسعه 
مورد انتظار در آلمان بعد از 
بیسمارک هستند» تحلیل می‌کند. 
فصل درم برخی از طرق راهیابی 
علایق او به جامعه‌شناسی و 
تحت‌تأثیر قرارگرفتن مطالعات او از 
سرمایه‌داری, اقتدار و مذهب را 
بررسی مي‌کند. و سرانجام فصل سوم 
و اساسی کتاب با نشان دادن اینکه 
چگونه فهم وبر از جامعه‌شناسی و 
فلسفةٌ اجتماعی به مراتب گوناگون بر 
تکامل ارزیابی او از دانش سیاست 
در آلمان تأثیر گذارده» این چشم‌انداز 
را به نحو واژگونه لحاظ می‌کند. 
مطالب فوق تحت اين عناوین 
آمده است: «مضامین اساسی در 


۳ وشته‌های سیاسی ویر »» «رمینه‌های 


جامعه‌شناسی وبر» و «جارچوت 
حامعه‌شنا ختی انديشة سیاأسی وبر". 


۳ 
2 


ره ۳۴ 


کیان در صحنه فرهنگی 
سردییر محترم مجلةٌ گرامی کیان 


با سلام و احترام 
آنچه از خط مشی کیان و بویژه سلسله گفتارهای 
دکتر سروش در کیان برمی‌آید, این است که تلاش 
کیان بر گره‌گشایی» رفع بحران فرهنگی و فکری و 
رفع ابهام و شفاف‌کردن آرا در افکار-مفشوش و 
بحران زدةٌ مردم ايران است؛ مردمی که به واسطۀ 
تعلق به یک کشور جهان سومء متأثر از تمام آفات 
فرهنگی کشورهای توسعه‌نيافته, به‌طور عام» هستند 
که از آن جمله, نبودن شرایط لازم برای رشد فکری 
و بالندگی فرهنگی» مانند فشارهای اقتصادی و 
معطوف‌شدن قسمت بزرگی از فکر و نیروی جسمی 
برای تأمین حداقل معاش و نیز نبودن ابزازهای 
فرهنگی یک جامعةٌ مدنی نظیر رسانه‌های گروهی 
آزاد و سالم است. 

به‌جز جنب؛ فوق که عام بود و در تمام 
کشورهای توسعه‌نیافته مشترک است, آنچه بحران و 
اغتشاش فکری این مردم را دوچندان کرده است» 
مشخصات فرهنگی خاصی است که بر فکر و روح 
این نسل استیلا یافته که در مقالهٌ «ذهنیت مشوش - 
هویت مشوش»» دکتر سروش به زیبایی به آن پرداخته 
است. اما سومین عامل اغتشاش فکری و فرهنگی 
مردم ایران؛ پس از انقلاب و بهواسطة طرح 
اندیشه‌های نو و ابتدا دلرباء رخ داد که با داعیهٌ ارائه 
طرحی‌نو برای تمامی بشریت» افکار و قلوب مردم و 
بویژه نسلل جوان را شیفتةٌ خود کرد و با تکیه بر 
احساسات پاک و نیز باورهای دینی مردې» زمينۀ 
تحولی شد که در دید خوش‌بینان؛ می‌توانست 
زمینه‌ساز یک جامعهٌ متعالی باشده ولی در دید 
واقع‌بینان به جهت نبودن پیش نیازهای طبیعی یک 
تحول عمیق فرهنگی, همواره اميد بهبود اوضاع 
فرهنگی و ارتقا و تعالی فکری, به دیدۀ تردید 
نگریسته می‌شد. 

اینک مردم در ارتباط با این فرهنگ به چند 
دسته تقسیم شده‌اند: ۱. بانیان این فرهنگ که شعی 
در حفظ و استحکام آن دارند ۲. عرام مطیع که 
فرهنگ حاکم را دربست و با رضایت پذیرفته‌اند و 
آن را تضمینی بر آخرت خود می‌شمارند 
۳. معترضین که بخش عظیمی از این گروه را 
نوجوانان و جوانان تشکیل می‌دهند وعدم رضایت 
خود را به انحای مختلف نظیر استقبال و آویختن به 
فرهنگ غیرخودی و غربال نشده و دهن کجی په 
باورهای رایج اجتماعی» نشان می‌دهند؛ همان 
پدیده‌ای که حکومت از آن به‌عنوان تهاجم فرهنگی 
بیگانه نام می‌برد. در حالی‌که نشانه‌ای است از 
دلخستگی نسل جوان از یک فرهنگ بیمار و 
ملال‌آور ۴. نخبگان که بسته به دیدگاههای فکری 
خود جلای وطن» سکوت یا روشنگری محتاطانه و 
مشفقانه را (که در یک فرهنگ توتالیتاری کاری بس 
جسورانه است) پیشه کرده‌اند. 


کیان سخنکوی آخرین گروه است. از آن 
جهت که دیدگاههای کیان از موضم روشنفکران 
دیندار است که دکتر سروش مصداق بارز آن است 


. جهت‌گیری مقالات کلی و به‌خصوص گفتارهای 


دکتر سروش» پیراستن دین است از آنچه در این 
سالها به او نسبت داد‌اند و نیز روشنگری و رفع 


شبهات فکری عدیده نسل امروز ایران. گفتارهای 


دکتر سروش در کیان از این جهت» مانند آب زلالی 
است که بر نسلی تشنه فرو می‌ریزد؛ نه یکباره که 
قطره‌قطره و من به‌عنوان عضوی از این نسل 
احساس می‌کنم در,غاری تاریک» تشنه لب ظرفی 
را زیر قطرات آب فرار داده‌ام که به‌کندی از سقف 
غار چکه می‌کند تا هر دو ماه یکبارء با اندکی آب» 
کمی از عطش سیری‌ناپذیر خود را فرو بنشانم. 
نمی‌خواهم دکتر سروش عزیز را با ستایشهای بیجاء 
بالاتر از آن جایی که هست» بنشانم که این هم از 
بلیاتی است که امیدوارم دکتر سروش» این نقط امید 
و روشنایی نسل جوان این مرز و بوم» هرگز به آن 
دچار نشود. هر چند گفتارهای دکتر سروش, به 
خانه تکانی‌کردن مغزها و دورریحتن زواید و سرجا 
فراردادن صروریات می‌ماند» ولی باب نقد این 
سخنان برای دوستان و دشمنانش باید هميشه باز 
باشد تا با پرهیز از تعصبات بيجا چه له و چه عليه 
ایشان» به آرامی زمینةٌ تحول فرهنگی در جامعه پدید 
آید. به همین دلیل» مطالعةٌ نوشتار زیبای ایشان 
تحت‌عنوان «ایدئولوژی و دين دنیوی» انگیزة من در 
نگارش این سطور شد. ۱ 

به نظر من سالهای پس از انقلاب اسلامی 
یران در قرن بیستم» فرصت بی‌نظیری در اختیار 
جامعه‌شناسان قرار داده است تا یک پدیدهُ نادر 


اجتماعی را در یک مقطع زمانی بی‌نظیر در جهان, . 


مورد مطالعه فرار دهند. فرصتی که در زمان حیات 
دسترس او قرار نگرفت تا چه بسا در بسیاری از 


دیدگاههای اجتماعی خود که در زمان خود نقیضی ` 


بر آن متصور نبود» تجدیدنظر کند. 

نادیده و بی‌ارزش انگاشتن تمام تجارب 
بشریت و داعیةٌ طرحی نو و بی‌بدیل در حکومت و 
زندگی» خطایی بزرگ بود که پس از انقلاب به آن 
تن دادیم و شکست بسیاری از روشها و مدعاها با 
روش ناکام آزمایش و خطا (و همه به نام دین) 
سرگشته امروزانگشت به دهان و حیرت‌زده به 
باورهای رایج در جامعه می‌نگرند و نمی‌دانند آیا 
اقتصاد بسته, دینی است یا اقتصاد باز؟؛ زاد و ولد 
نامحدود؛ دینی است یا کنترل موالید؟» قر ض الحسنه 
دینی است یا پس‌اندازهای با بهرهُ کلان؟؛ دین با 
کالاها دینی است یا غیردینی؟ و... هر کدام از این 
مبهمات بین علمای دين طرفداران و مخالفانی دارد 
و بسته به تسلط این يا آن در حاکمیت» نظریات دين 
و سیاستگذاریهای اجتماعی تا یکصدوهشتاد درجه 
تغییر می‌کند و روش بی‌نظیری از کشورداری را در 


دنیای امروز به نمايش می‌گذارد! 

تلاش دکتر سروش در جهت آشتی‌دادن و 
امتزاج عقلانیت و دینداری در مقالهٌ «ایدئولوژی و 
دين دنیوی» با واقعیات و تجارب تاریخی چه در 
جهان و چه در کشور ما» در تناقض آشکار قرار 
می‌گیرد. 

«دینداران هم بايد مانند سایر عقلای عالم 
بنشینند و با محاسبه و تعقل دنیایشان را اداره کنند. 
دین نیامده تا با عقل رقابت کند یا تضاد بورزد؛ دين 
مکمل و ممد عقل است» (از مقاله «ایدئولوژی و 
دین دنیوی»). آقای دکتر سروش بیایید و تصور کنیم 
اگر عقلای بشریت برای اکتشافات و اختراعاتشان 
می‌خواستند باید و نبایدهای این نحوه دینداری را 
در نظر بگیرند».چقدر پیشرفت بشریت به تأخیر افتاده 
بود یا ختی رخ نداده بود. اگر با این روایت دینی 
فکر کنید» نباید اجازه بدهید زمین بچرخد یا حداقل 
بعد از بحث و مجادلةٌ بسیار می‌توانید این اجازه را 
بدهید! نباید موالید را کنترل کنید» ببینید بحث کنترل 
جمعیت که یکی از بدیهیات عقلی بشر است. برای 
اجرا در جامعة ما با چه مشکلاتی که موجه نبوده و 
نیست! حتی اکنون هم که انقجار جمعیت خسارات 
غیرقابل جبران اجتماعی» اقتصادی و فرهنگی برای 
جامعةٌ ما به بار آورده است. دینداران معتقده هنوز 
حاضر به تأیید قاطع کنترل موالید نیستند و به‌صورت 
نیم‌بند و با اکراه په اجرای آن در چامعه تن داده‌اند. 
فکر کنید اگر برای رهایی از قوهٌ جاذبه و رفتن به 
فضاء بشر منتظر فتوای این دینداران می‌شد تا حالا 
باید ناظر بحث و مجادلۀٌ مخالفین و موافقین در اين 
زمینه می‌بود! آیا ایجاد باران مصنوعی و جراحی 
پلاستیک دخالت در کار خدا و دستکاری در صنع 
خدا نیست؟ روانکاوی» بیهوشی موسیقی و...؟ 
جواب این سژالات بدیهی به نظر می‌رسد. ولی 
تلاش در انطباق آن با دین» باعث مباحثات و 
مجادلات بی‌حدوحصری می‌شود که به‌چز 
معطل کردن بشر هیچ خاصیتی ندارد» اما شما هم 
ممکن است بگویید نیاز به انطباق انها با دين 
آلیست. پس در این صورت رسالت دين در قبال 

ما انسانهای «عاقل دیندار» آنقدر به دست‌وبای 
عقلمان غل و زنجیر بسته‌ایم که تا بيايیم از عقلمان 
استفاده کنیم. انسانهای «عاقل بی‌دین» تا ثریا 
رفته‌اندا پیشرفت علمی نیاز به تخیل و فکر افسار 
گسیخته دارد که به جر آت می‌توان گنت اگر دینداری 
مانع آن نباشد» عامل آن هم نیست. پس بود آن چه 
مزیتی برای عقلانیت دارد و نبود آن چه خسرانی 


برای عقل است؟ 

به نظر می‌رسد حضور رقیقی که شما براۍ دين 
در دنیا قائلید با مقتضیات زندگی بشر همخوانی 
ندارد. آیا راندن دین به آخرت نیز همان کاری 
نیست که هفتصد سال پیش در غرب صورت 
گرفت؟ آیا این مسیری نیست که ما نیز دير یا زود 
مجبور به پیمودن آن خواهیم شد؟ 

لازم است بدانید این سژالات از موضع یک 
فرد دیندار که از تعارضات بین باورهایش و 
واقعیات در رنج است مطرح می‌شود. 

0 لاله - ن 

نقد عقلانیت و 


مشروعیت حکومت دینی 


آقای دکتر لاریجانی در گفت‌وگو با مجلهُ کیان به 
مفهومی به‌نام عقلانیت اسلامی اشاره می‌کند. از نظر 
او عقلائیت اسلامی یک مبنای نظری برای چه باید 
کردهاست. سپس می‌کوشد تا مشروعیت حکومت 
اسلامی را از عفلائیت اسلامی استنتاج کند. در این 
نوشتار می‌کوشیم تا ضمن نقد مفهوم عقلائیت 
اسلامی» رشت استدلالات ایشان را پیرامون 
دموکراسی و مشروعیت حکومتهای دموکراتیک و 
حکومت اسلامی به ترازوی نقد بنشانیم. باشد که 
خواننده با مراجعه به اصل مصاحب؛ آقای دکتر 
لاریجانی به قضاوت بنشیند. ۱ 

عقلانیت اسلامی یکی از آن مفاهیم کلی و 
مبهم است که هر کس از ورای دانش و تجرب خود 
آن را می‌فهمد. ابهام عقلانیت اسلامی با تعریفی که 
آقای دکتر لاریجانی ارائه می‌کند» دو چندان 
می‌شود. به نظر او: «عقلانیت اسلامی یک مبنای 
نظری برای ارزیابی و هدایت اعمال اختیاری 
انسان است. عقلانیت در بحث اجتماعی یک مبنای 
نظری برای چه باید کودهاست. عقلانیت اسلامی 
یعنی آن چیزی که هدایت اسلامی را شکل می‌دهد. 
فقه, تفسیر» تاریخ» عرفان و همه انها دست‌به‌دست 
هم می‌دهند و عقلانیت اسلامی را شکل می‌دهند و 
ما بر مبنای آن می‌توانیم اعمال خود را ارزیابی 
کنیم». به این عبارت نیز توجه کنید: «در عقلانیت 
اسلامی فقه دخیل است» قرآن دخیل است» فلسفه 
دخیل است و هزار و یک چیز دیگر. همه اینها در 
دیگ جوشی ريخته می‌شوند و عفلائیث اسلامی را 
شکل می‌دهند .» اکنون با توجه به تعاریف فوق ريشة 
ابهام کجاست؟ 

۱ در هیچ جای عبارات بالا تعریف دقیق و 
صریحی از عقلانیت اسلامی نمی‌بینید. تتها یک 
مبنای نظری برای ارزیابی رفتار انسان یاد شده 
است. اما این مبنای نظری چیست؟ پاسخجی 
نمی‌یابید . 

۲ در تاریخ اندیشه مسلمانان» نحله‌های 
مختلف فکری با یکدیگر در معارضه و ستیز بوده‌اند. 
اهل فقه اهل کلام و فلسفه و تصوف را انکار 
می‌کرد. و اهل کلام آن سه دیگر را و به همین 


ترتیب هر مشرب فکری» مشرب فکر دیگر را قبول 
نداشت. بعضیها هم به تلفیق و آشتی نحله‌های 
مختلف برآمدند. در باب فقه» احکام و فتاوی فقها 
گاه چنان معارض می‌افتند که یکی به حرام حکم 
می‌کند و دیگری به حلال. مثل حکم شطرنج و 
موسیقی. تشنّت و تضاد آرا در تصوف و کلام 
وضع بهتری نداشته است. به‌طوری که اگر در فقه و 
فلسفه, فلاسفه و فقها بعضاً آرای یکدیگر را قبول 


ا نداشته‌اند. لکن در تصوف و کلام به تکفیر یکدیگر 


و مد مه 


می‌پرداختند. به هر روی این تشتت آرا مايه توسعه و 
تکامل معرفت دینی بوده است. با این وجود از 
تضاد پا وحدت اين آرا مقوله‌ای به‌نام عقلانیت 
اسلامی به‌وجود می‌آید؟... 

خوب بود آقای لاریجانی که طرح دموکراسی 
در عمل را ارائه می‌کند: مشروعیت حکومت را از 
دل مفاهیمی صریح به‌دست میآورد؛ نه آنکه مفهومی 
را مبنای مشروعیت قرار دهد که به هیچ رو واضح 
و روشن نیست. بنابراین اينکه گفته می‌شود: 
«مشروعیت حکومت اسلامی از دل عقلانیت 
اسلامی بیرون می‌آید»» نطفه این نظام بر ابهام بسته 
می‌شود و در عمل نیز از دموکراسی فاصلهٌ بسیار 
می‌جوید. 

آقای, لاریجانی معتقد است که: «حکومتی که 
در عمل دموکراتیک است. بهترین نوع حکومت 
است که ما تاکنون کشف کردیم.» و در جای دیگر 
می‌گوید: «بنسیاری از مردم کاری به مشروعیت 
دولت ندارند» آنها می‌گویند ارلین جایی که با 
حکومت برخورد می‌کنیم» عمل حکومت است.» و 
در جای دیگر: «شاید نود درصد اندیشمندان سیاسی, 
جهان و سیاستمداران. حکومت را براساس 
کارکردی ارزیابی می‌کنند و کاری. به مشروعیت 
ندارند.» این سخنها تناقضات شگفتی دریردارد. 

ابتدا باید منظور آقای لاریجانی را دربارة 
مشروعیت آشکار کرد. در اینجا لفظ مشروعیت را 


نباید با لفظ شرعی‌بودن اشتباه گرفت. همان‌گونه که 


آقای لاریجانی می‌گرید: «اجمالاً مشروعیت یعنی 
توجیه عقلانی" انفاذ حکم» یعنی اينکه گروه حاکم چه 
توجیهی برای انفاد قدرت خود دارد.» 

«مشروعیت توجیه ذاتی یک حکومت است.» 
یعنی» کدام مجاری یک حکومت را در تشکیل و 
اعمال قدرت مجاز می‌شمارند. با این تعاریف باید 
پرسید در کدام جوامع کاری به نحوةٌ تشکیل یک 
حکومت ندارند. اگر در حکومتهای استبدادی است 
که در آنجا نه مردم و نه اهل سیاست نمی‌توانند 
کاری به نحوه تشکیل یک حکومت داشته باشند و 


اگر منظور» جرامعی تسیا دموکراتیک است که در . 


آنجا بحثی درباره نحوه تشکیل و روی‌کارآمدن 
دولتها وجود ندارد» زیرا جعل یک قدرت از 
مفروضات بدیهی است و نیازی به گفت‌وگو نیست. 
دولت و نظامهای سیاسی با انتخابات می‌آیند و با 
انتخابات می‌روند؛ نه تنها دولت» بلکه شکل‌گیری 
نظامهای اجتماعی علی‌الظاهر به خراست و ارادهٌ 
عمومی بستگی دارد. بنابراین گفت‌وگوهای عمومی 


در یک نظام انتخاباتی فرض شده بر نحوه عمل و 
نقشها و وظایف دولتها متمرکز است.... 

آقای لاریجانی بر این نظر است که اگر یک 
دولت به لحاظ خاستگاه قدرت و مشروعیتش 
دموکراتیک نباشد با به‌کارگرفتن یک سیستم 
نمایندگی می‌تواند به دموکراسی تن دهد. اما سیستم 
نمایندگی برای نظامی که اصل و مبنای آن قرارداد» 


نیست» یعنی مردم مدخلیتی در جعل و شکل‌گیری . 


آن ندارند» این تناقضی است که در قسمت قبل آنها 
را برشمردیم. سیستم نمایندگی زمانی معنی می‌دهد 
که ۱ 

۲ الف) نسبت به مردم و تصمیمی که می‌گیرند؛ 


اعتماد وجود داشته باشد. نظامی که مردم ۳ صعیر 
می‌داند» چه اعتمادی به مردم می‌تواند داشته باشد؟ 


ب) انتخابات در شرایط برابر و آزاد باشد. 

انتخابات در یک نظام بسته و ابطال‌ناپذیر 
بیهوده است. نظام ابطال‌ناپذیر نظامی است که هر 
رویدادی از درون یا بیرون به تصلیق آن منجر 
می‌شود. هیچ رویدادی یا حادثه‌ای نمی‌تواند نظام را 
ابطال کند. شکستها دروغها» فرببها و 
بی‌لیاقتی‌های کارگزاران و... حکومت هیچ‌یک 
واقعه‌ای نیست که به ابطال نظام منجر شود. از 
بیرون نیز این چنین است. اگر وجدان جامعه به 
سوی تمایلی دیگر رو کرد. نظام قدرت بر مدار 
خویش می‌ماند. ۱ 

در دموکراسی انتخابات شیوه‌ای است که اگر 
مردم به نظام گذشته یا دولت گذشته اقبال نکردند یا 
آنکه تمایلی دیگر نشان دادند. اقدام به رد یا ابطال 
آن می‌کنند. در نظامهای بسته يا غیردموکراتیک چنین 
اقدامی وجود ندارد. که قدم نهادن در دایر؛ قرمز 
است. ساختار درونی نظام قدرت و سلسله مراتب 
آن به‌گونه‌ای است که انتخابات بخشی از هستی آن 
است و چندوچون آن چنان سامان پیدا می‌کند که 
هیچ پیامدی نظام را از هستی‌اش مخدوش نکند. 
بدین‌ترئیب هنم شرایط انتخابات و هم شرایط 
انتخاب‌شوندگان و جو غالب بر انتخاب‌کنندگان» 
نتیجه را به یک مسابقهُ فوتبال می‌گرداند که هر ۲۳ 
تن به یک دروازه شوت می‌کنند. 
۱ آرش 
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ریموند کارور 


ترجمه اسدالله امرایی 


آقای محترم 


از دیدن ناما شما خیلی جا خوردم. چیزهایی راجع 
به پسرم پرسیده بودید. شما از کجا فهمیدید که من 
اینجا زندگی می‌کنم؟ من خیلی وقت است که به 
اینجا آمده‌ام؛ درست از وقتی این قضایا شرو ع شد. 
کسی نمی‌داند من کی هستم. هیچ کس مرا 
نمی‌شناسد. اما من هنوز هم می‌ترسم . از خود او 
می‌ترسم. روزنامه‌ها را که نگاه می‌کنم سرم را پایین 
می‌اندازم» می‌روم تری فکر. چیزهایی که راجع به 
او می‌نویسند» می‌خوانم. از خودم می‌بسزسم 
راستی‌راستی این مرد همان پسر من است؟ یعنی 
خود او این کارها را می‌کند؟ 

پسر خوبی بود. . اما یک کمی کله‌شق بود. . هیچ 
رفت حرف راست از دهان او بیرون شمی‌آمد. 
چراش را نمی‌دانم. ماجرا از آن تابستانی شروع 
شد که پسره پا به یانزده‌سالگی گذاشت 
روز چهارم ژوئیه» روز استقلال امریکا» گربة ما 


. درست از 


ترودی گم شد. فردا شب خانم کوپره» همساية 


پشتی‌مان گفت که لاش تکه پار ترودی را عصری 
تری حیاطشان پیدا کرده بود. اما او ترودی ,را 
شناخته بود. آقای کوپر هم لاشةٌ درب و داغان گربه 


. را چال کرد. 


گفتم : نکه‌پاره؟ حالا چرا نکه پاره؟ 


0 دهخت و Ne‏ مد ۳ 


مي‌زليم چه گر ادل ۶ 


سود کور با دکر خوران با نو > 
GE e e‏ ب سه فارسی 


٤‏ داستادا کوک ر ير مجنو عةاز جا تلن 


ِ می‌کنم. تخاب شده امست. 


گفت: آره تکه‌پاره. آقای کوپر دو تا پسر بچه 
دیده بود که توی گوش ترودی و ماتحتش ترقه فرو 
می‌کردند. سعی کرد جلوی آنها را بگیرد, اما آنها 
در رفتند. 

- کی این ن کار را میکردہ آنھا را شناخته بود؟ 

- یکی از آنها را نمی‌شناخت. اما آن یکی را 
سینه‌به‌سینه دیده بود..پسرت را شناخته بود. 

سرم را تکان دادم. پسر من و این کارها. او 
هیچ‌وقت از این کارها نمی‌کرد. ترودی را دوست 
داشت. ترودی سالها نری خانۀ ما بود. ا 
من نبوده. ۱ 

آن شب وقتی حرف را به ترودی کشاندم, 
خودش را زد به آن راه انگا ر که جاخورده باشد 
گفت برای پیداکربن قاتل او جایزه می‌گذاريم. 
چیزی هم نوشت که فردا از مدرسه پست کند. اما 
شب وفتی به اتاق خردش می‌رفت گفت: «مامان 
فکرش را نکن. ترودی به سال گزبه‌ها شصت هفتاد 
سالی داشت. عمرش را کرده بود.» 

بعدازظهرها و روزهای تعطیل برای هارتلی 
انبارداری می‌کرد. بتی ویلکز که از درستان من بود 
آن کار را برایش پیدا کرد. شبی که به او گفتم» قبول 
کرد و گفت: «کار به آسانی گیر نمی‌آید 3 

وقتی ارلین حقرقش را گرفت» شامی را که 
که برگشت. میز را 


دوست داشت» پختم. از سرکار 


. چیده بودم. او را بغل کردم و گفتم: «حالا شدی 


مرد خانه عزیزم چقدر حقوق بهت دادند؟» 
- هشتاد دلار. ۱ ۰ 

خیلی تعجب کردم گفتم: «عزیزم من که 
نمی‌توانم باور کنم.» 

ا بيا نامیا زا بخوريم. 

خوشحال بودم» ولی ۳ چرا 
حقرق او از حقرق من هم بیشتر 

لباسهایش را که می‌شستم؛ 0 حقوقی‌اش را 
دیدم. بیست‌وهشت دلار حقرق گرفته بود. حالا چرا 
می‌گفت هشتاد دلار سردرنمی‌آوردم. چرا راستش 
را به من نگفته بود؟ 

اصلاً حرف راست نمی‌زد. از ار می‌پرسیدم: 
«عزیزم دیشب کجا بودی؟» می‌گفت: «رفته بودم 
سینما» بعداً می‌فهمیدم رفته به رقص. [...] فکر 
می‌کردم چرا راست نمی‌گوید. دلیلی ندارد ۳ به 
مادرش درو غ بگوید. 

یادم می‌آید که یکبار گفت : به گردش علمی 
رفته. وقتی از او پرسیدم چه چیزهایی دیده 
شانه‌هایش را بالا انداخت و گفت: «لابه‌های 
مختلف زمین‌شناسی» صخره‌ها و خاکسترهای 
آتش‌فشانی و بیابان خشکی را به ما نشان دادند که 
یک میلیون سال قبل دریاچةُ بزرگی بوده.» همین‌طور 
زل زده بود به من و یک‌ریز حرف می‌زد. فردای آن 


روز نامه‌ای از مدرسه رسید که خواسته بودند اگر 
رضایت می‌دهم پسرم را همراه بچه‌ها به گردش 
علمی ببرند. 

سال آخر دبیرستان ماشینی خرید و از آن پس 
هر شب بیرون بود. من نگران نمره‌های او بودم؛ اما 
او فقط می‌خندید. درسش خیلی خرب بود. تنها 
چیزی که می‌توانستی تعریف کنی همین بود. تفنگی 
خرید و بعد هم چاقوی شکاری. 

من خوشم نمی‌آمد این چیزها را توی خانه 
داشته باشیم. به او هم گفتم. خندید. مثل همیشه 
خنده‌اش حاضر و آماده بود. گفت کارد و تفنگ را 
می‌گذارد تری صندرق عقب. آنجا دم دست‌تر 
است. 

ی 
دلم شور می‌زد. ساعت ده صبح سر و کله‌اش پیدا 
شد. گفت برایش صبحانه درست کنم. می‌گفت رفته 
بود به شکار. می‌گفت: «ببخش که دیشب به خانه 
نیامدم. راه درری رفته بودیم. اگر می‌خراستیم 
برگردیم خیلی دير می‌شد.» 

به نظرم غیرعادی می‌آمد. حالث عصبی داشت 

تا کجا رفته بردی؟ 

- تا ویناس. 

-با کی رفته بودی؟ 

-با فرد. 

- کدام فرد؟ 

زل زد به من و حرفی نزد من هم دیگر چیزی 
نپرسیدم. 

صبح یواشکی رفتم توی اتاقش تا سوییچ 
ماشین را بردارم. روز قبل قرل داده بود وقتی از 
سرکار برمی‌گردد» چیزهایی برای صبحانه بخرد. 
فکر کردم لابد یادش رفته بیاورد و تری ماشین 
گذاشته ای ای ر 


بود. کفشها گل خالی بود. ج چشم باز کرد. 
ای ی ان 
این کفشها بکن! 


- خوب بنزین تمام کرده بودم. کلی تری 
گل‌وشل پیاده رفتم تا بنزین گیر بیاورم. اصلا تر 
چکار به این کارها داری؟ 

- من مادرتم. 

وقتی رفت دوش بگیرد سوبیچ را برداشتم و 
رفتم سراغ ماشین. در صندوق عقب را که بالا 
زدم» از چیزهایی که قراز بود بخرد خبری نبود. 
تفنگ و چاقوی شکاری روی شمدی افتاده بود و 
پیراهن مچاله‌اش هم یک گوشة صندرق عقب بود. 
برش داشتم. خون خالی بود. خیس‌خیس. انداختم 
سرچاش. در صندوق عقب را بستم و په خانه 
برگشتم E‏ 
در را باز کرد. کیت یام رت بوه SS‏ 
دماغ شدم. اگر پیراهن شستنی نیست؛ بینداز 
بیر ول .» 

دوباره همان لبخند را تحویلم داد. 

یکی در روز بعد از او پرسیدم که از کارش 
راضی‌هست با نه. گفت که بد نیست حتی‌حقوقش را 


هم زیاد کرد‌اند. اما بعداً بتی ویلکز را که تری 
خیابان دیدم» می‌گفت همه کارکنان هارتلی ناراحتند 
که ار کارش را ول کرده. گفت که همه او را 
دوست داشتد. حرفهای بتی ویلکز بود. 

دو شب بعد روی تخت دراز کشیده بردم و 
خوابم نمی‌برد. زل زده بودم به سقف. صدای ماشین 
را شنیدم که پیچید تری حیاط . صدای چرخیدن کلید 
را هم شنیدم. آمد توی آشپزخانه و از هال گذشت 
و رفت تری اتاق خودش, در را بست. بلند شدم. 
چراغ اتاقش روشن برد و نور از زیر در بیرون 


می‌زد. در زدم» رفتم تو. گفتم: «چیزی می‌خوری 


برایت پیاورم» من خوابم نمی‌برد.» 

جلری کمد نثسته برد و سرش را پایین انداخته 
بود. کشو را بست و برگشت رو به من داد زد: «به 
درک. برو بیرون. . حالم از فضولی‌هات به هم 
می‌خورد. شررش را درآورده‌ای.» 

دویدم تری اتاق خودم و آن‌قدر گریه کردم تا 
خوابم برد. آن شب دلم را شکست. 

صبح روز بعد قبل از آنکه چشمم به او بیفتده 
رفته بود. اما خوب شد که رفت. دیگر می‌خواستم 
از آن به بعد با او مثل غریبه‌ها رفتار کنم. حالا اگر 
خودش می‌خواست جبران کند, موضوع فرق 
می‌کرد. دیگر تحمل نداشتم. اگر بنا بود غریبه‌هایی 
نباشیم که تری یک خانه زندگي می‌کنیم» باید 
رفتارش را عوض می‌کرد. بايد می‌آمد و 
عذرخواهی می‌کرد. 

آن شب که به خانه آمدم. شام درست کرده بود. 
بارانیام را گرفت و به چوب‌رختی آویزان گرد. 
حالم را پرسید و گفت: «امروز چطور بود؟ خوش 
گذشت ت 

- عزیزم من دیشب خوابم نمی‌برد. به خودم گفته 
بردم ماجرا را فراموش کنم. نمی‌خواستم کاری کنم 


: که عذاب وجدان بگیری. اسا اصلاً این جور 


حرف‌زدن را تحمل نمی‌کنم. 

- می‌خواهم چیزی نشانت بدهم. 

مقاله‌اش را نشانم داد که برای درس اجتماعی 
نوشته بود. گمانم موضوع آن روابط دیران‌عالی 
کشور با کنگرة نمایندگان بود. همین مقالاش موقع 
فار غالتحصیل شدن او جایزه برد. مقاله‌اش را 
خواندم. فکر کردم وقتش رسیده باشد با او حرف 
بزنم. گفتم: «عزیز دلم» دلم می‌خواهد با تو حرف 
بزنم. خودت خرب می‌دانی با این وضع بچه 
بزرگ‌کردن چه سخت است. به‌خصوص برای ما که 
سایهُ پدری توی خانه‌مان نیست. مردی نداریم که 
وقت احتیاج به او پناه ببریم. تو به حد کافی بزرگ 
شده‌ای. اما هنوز من سرپرست و مسئول تو هستم. 
گمانم به مسئولیت خودم عمل کرده‌ام. من همیشه با 
تو روراست بوده‌ام. غیر از این هم از تو انتظار 
ندارم. دوست دارم تو هم با من روراست باشی.» 
همیشه همین را خواسته‌ام. نفسی تازه کردم و گفتم: 
«ببین عزیزم فرض کن بچه‌ای داشته باشی و هر 
وقت از او چیزی بپرسی» چاخانی برات سرهم 
کند. هر چیزی مثلا این که کجا بودی؟ با کی 


بردی؟ و این حرفها. بچه‌ای,رکه از او بپرسی بیرون 
باران می‌آید؟ بگرید نه آفتابی است و تو پیراهن 
خیسش را ببینی چه‌جور بچه‌ای است؟ لابد توی 
دلش هم به آدم می‌خندد. از خودت نمی‌پرسی چرا 
این بچه درو غ می‌گوید. آخر این درو غ چه فایده‌ای 
برای او دارد؟ من همیشه از خودم می‌برسم؛ اما 
جوایی برای آن ندارم.» 

هیچ حرفی نزد و زل زده بود به من. بعد بلند 
شد و از کنار مر رفت. ۔ 

دریدم نوی اتاق و در را قفل کردم. آن شب 


رفت. اسباب و اثاليەاش را هم برد. هر چه ' 


می‌خراست برد. باورمی‌کلید باور کید باور 
نمی‌کلید باور نکنید؛ دیگر او را ندیدم. در مراسم 
پایان سال تحصیلی هم او را دیدم. توی مراسم من 
وسط نماشاچی‌ها نشسته بودم: گراهینامه‌اش را به 
دست او دادند, یک جایزه هم به خاطر مقاله‌اش 
سخنرانی کوتاهی هم داشت. من هم مثل بقیه برای 
او کف زدم. بعد به خانه رفتم. دیگر از آن به بعد او 
را ندیدم. البته توی تلویزیون می‌بینم و عکسهای او 
را توی روزنامه‌ها دینه‌ام. 

شنیدم به نیروی دریایی رفته. بعد:هم گفتند از 
نیروی دریایی بیرون آمده و رفته به ایالات شرقی. 
گویا دانشگاه رفته و بعد هم با دخترکی ازدواج کرد 
و رفت تری عالم سیاست. اسمش را توی روزنامه 
مي‌دیدم. نشانی‌اش را هم پیدا کردم. هر چند وقت 
یکبار نامه‌ای به او می‌نوشتم. اما جوابی نمی‌آمد. 
هیچ وقت جوابی نیامد. تری انتخابات فرماندار 


شد. حالا هم خیلی معروف شده. از آن به بعد به 


دلشوره افتادم. 

حسابی ترسیده بودم. دیگر برای او نامه ننوشتم. 
می‌خواستم خیال کند مردام. آمدم اینجا. شماره 
تلفنم را گفتم از راهنمای تلفن حذف کنند. اسمم 
را هم عوض کردم. اما خرب اگر آدم دم کلفتی 
دنبال کسی باشد. راحت گیرش می‌آورد. 

به خاطر ززنگی‌اش باید به جرد یالم. اما توس 
دست از سرم برنمی‌دارد: هفتٌ پیش ماشینی را توی 
خیابان دیدم» مردی نوی آن بود که مرا نگاه می‌کرد. 
ترسیدم؛ به خانه برگشتم و در را قفل کردم. چند 
روز پیش تلفن زنگ زد. گوشی را که برداشتم کسی 
جواب نداد. 

من پیرم. عمرم را کردهام. . من مادرش هستم 
باید بیشتر از همه مادرهای اینجا به خودم ببالم که 
چنین بچه‌ای دارم. اما ترس مرا ول نمی‌کند. خیلی 
می‌ترسم. 


می‌خراست این حرفها را به یکی بزنم. ببخشید وقت 
شمارا گرفتم. راستی اسم و آدرس مرا از کجا 
پیدا کردید؟ کی این آدرس را به شما داد. آرزو 
می‌کردم کسی نشانی خانه‌ام را نداند. اما شما 
می‌دانستید. راستی چرا بلدید؟ لطفاً به من بگریید 
چرا. 7 


Why honey? 


ممنونم که برای من نامه فرستادید. دلم" 


4. 
2 


رة ۳۴ 


تقسيم‌بندي سه‌گانه و آشنای ادبنیات داستانی به 
رمان. داستان کوناه و داستان بلند در واقع 
بر ځوردی است ساده با واقعیتی پیچیده و متنوع. به 
نظر من» مقبولیت کنوني این تقسیم‌بندی تا حد 
زیادی ناشی از مطالعات دانشگاهمی در موضوع 
ادبیات است. ادییات به مثابه مجموعة پیجیده‌ای از 
مقوله‌هایی که در گذشته عموماً قابل حصول بودند؛ 
در آن گذشته‌ای که مقوله‌های ادبی بازتاب امکانات 


به همین دلیل می‌توان سخن را با این هشدار آغاز 


کرد که این تقسیم‌بندی تنوع فرم‌هایی را که نویسند" 


نثر داستانی در اختیار دارد نشان نمی‌دهد. 


با در نظر گرفتن این نکته, روشن است که 


مقبولیت همگاني این تقسیم‌بندی حاکی از کارایی و 
راحتي خاصی است. در واقع» بحنهایی از این 
دست که یک قطعه نثر داستانی رمان است یا داستان 
بلند م یا داستان بلند است یا داستان کوتاه - بسیار 


داستان 


نادر است. . چنین بحثهایی اغلب نتيجهة پذیرش 
دیرهنگام داستان بلند به عنوان یک ادبي مستقل 
در دنیای انگلیسی زبان است. من در این مقاله از 
این سه اصطلاح استفاده می‌کنم» اما در عين حال 
تلاش می‌کنم که این تقسیم‌بندی را به شیوه‌ای بیش 
از حد مکانیکی بر وافعیتهای متنوع تحمیل نکنم. 
اگر رمان - آن گونه که من مدعی‌ام - تا حد 
زیادی فرزنده چاپ باشد. می‌توان نتیجه گرفت که 
شباهتهای ظاهري داستان کوتاه و روایتهای شفاهی 
- قصه لطیفه و از این قبیل - حداقل به این معنی 
است که داستان کوتاه سابقه‌ای بسیار طولانی‌تر 
دارد. اما فرانک اوکانر » یکی از اولین منتقدان و 
نظریه‌پردازانٍ داستان کوتاه» با این نظر مخالف 
است. به نظر او داستان کوتاه مانند رمان «فرم هنر 


جدیدی است» یعنی بهتر از شعر یا نمایشنامه. 


نگرش ما را نسبت به زندگی تصویر می‌کند». این 


بجاست. با این‌حال» این حکمهای کلی قابل تأملند. 
آیا خواننده هنگامی که به سراغ داستان کوتاه و 
رمان می‌رود؛ انتظاراتِ متفاوتی ندارد؟ آیا داستان 
کوتاه به عنوانٍ یک نوع ادبی» در مقایسه با بسیاری 
از رمان‌ها دیدگاهی مستقلتر از شخصینها و 
رویدادها ارائه نمی‌کند؟. . ` 

شان اوفائولین» یکی دیگر از منتقدان ايرلندي 
داستان کوتاه» نیز معتقد است که شاید یکی از دلایل 
این استقلال این-باشد که در داستان کوتاه 
شكل‌گيري شخصیت ممکن نیست (به نظرٍ او هنری 
جیمز از این امر آگاه نبود). البته ممکن اسشت 
شخصیتهای داستان کوتاه تجربه‌هایی شگفت داشته 
باشند و به اشراقهای بزرگ نایل شوند, به نحوی که 
در پایان داستان همان نباشند که در آغاز بودند؛ 
بسیاری از منتقدان این‌گونه تجربه‌ها را رکن اصنلی 
داستان کوتاه می‌دانند. اما این امر به هیچ وجه په 
معني شکل‌گیری تدریجي شخصیت. به آن صورت 


تاه و داستان بلند 


فصلی از کتاب بررسی رمان جرمی هاوتورن 


صرفاً رمانی است کوتاه شده. «داستان کوناه از 
همان آغاز به شیوه‌ای کاملاً متفاوت از رمان عمل 
کرده است». ۲ نظر اوکانر دربارء ماهیت این تفاوت» 


قابل تأمل و گاهی غیرمعمول است. به نظر او" 


داستان کوتاه» برخحلاف رمان» خواننده را به همذات 


پنداری " با شخصیت داستانی تشویق نمی‌کند: 


«در بحث رمان مدرن» آن را رمان بی‌قهرمان 


. می‌خوانيم. اما داستان کوتاه در واقع هرگز قهرمان 


نداشته است. 

در مقابل. داستان کوتاه آدمهایی درمانده 
دارد - عبارتِ نامناسبی که چون جانشین بهتری 
برای آن نداشتم» ناچار به استفاده از آن شدم -. 

در داستان کوتاه هميشه شخصیتهایی 
قانون‌شکن در حاشیهٌ جامعه سرگردانند که گاه بر 
شخصیتهای نمادین که کاریکاتور و پژواك آنها 
هستند - مسیح» سقراط› موسی - تحمیل شده‌اند. در 
نتیجه مهمترین ویژگی داستان کوتاه در رمان وجود 
ندارد: شناخت عنیق تنهايي انسان. شاید بهتر باشد 
بگوییم با اینکه رمانی آشنا را صرفاً برای سرگرمی 
از نو می‌خوانيم با حالتی بسیار متفاوت به داستان. 
کوتاه نزدیک می‌شویم.» ۲ 

این حرفها تا حد زیادی کلی است و تردید 
در کلی‌گویی دربار؛ انواع فرم‌های ادبی» که 


همان‌طور که گفتم ذاتاً بسیار متنوع است» کاملا : 


نف 
۳ ی ۶ مه هه 
ترجمه مزده دفیفی 
که در رمان کامل مشاهده می‌شود. نیست. "به نظر 


اوفائولین» رکن اصلي داستان کوتاه توانایی نویسنده 
در خلق تکه‌های کوچکی از زندگی است که نمایندة 
کل زندگی باشد. "و این امر با انواع ضرورتهای 
تکنیکی همراه اشت. به طور مششخص. » نويسندة 
داستان کوتاه باید در جانشین کردن دلالت به جای 
روایتِ مستقیم مهارت داشته 
«روایت از طریق دلالت "یا معنای 
ضمنی ۰۲ یکی از مهمترین امکانات ایجاز در 
داستان کوتاء مدرن است . به کلام دیگر» نویسند؛ 
داستان کوتاه» مه مسائل را مستقیم با خواننده 
در میان نمی‌گذارد» بلکه اغلب اجازه می‌دهد 
خواننده از طريي معنای ضمنی به آنها پی ببرد. 
امتیاز تکنیکي این کار روشن است. بیان روشن و 
آشنکار» بسیار زمانبر است؛ این شیاه ارائة 
اطلاعات نسبتاً دشوار است» تخل خواننده را 
برنمی‌انگیزد یا توجه او را به انز اشاره‌های 
کوچک جلب نمی‌کند. بیان مستقیم هرگز به اندازة 
معنای ضمنی, ذهن را از طریق دلالت بسط 
نمی دهد .» 
اوفائولین برای اثباتِ نظر خود تحلیل 
استادانه‌ای از اولین جملۀ داستان بانو و سگ 
کو جک اثر آنتوان جخوف ارائه می‌کند (به نظر 
اوفائولین موفق آغازکردن داستانهای کوتاه مستلزم 


این است که نویسنده در تأثیرگذاری بر خواننده از 
طريقِ دلالت و معنای ضمنی مهارت داشته باشد). 
جملهٌ مورد بحث به این صورت است: «خبر رسیده 


بود چهره جدیدی در بارانداز دیده شده است. 


بانویی با یک سگ کوچک.» تحلیلی اوفائولین از این 


قرار است: 

«مقدار اطلاعاتی که در این جمله آشکار 
می‌شود» نمونة جالبی از ایجاز در داستان کوتاو 
مدرن است. از این جمله چه چیزهایی دستگیرمان 
می‌شود؟ به طور ضمنی می‌فهمیم که صخنه داستان 
یک بندر است. می‌فهمیم که این بندر یک گردشگاه 
ساحلی است» چون خانمها با سگهای کوچک در 
بندرهای تجارتی قدم نمی‌زنند. . نتیجه می‌گیریم که 
هوا در این فصل خوب است - احتمالاً تابستان با 
پاییز است. می‌فهمیم که این گردشگاه ساحلی مکانی 

است کوچک» ساکت و خلوت. چون در جاهای 

بزرگ و شلوغ نظیر برایتن و دوویل کسی به 
چهره‌های جدید توجه نمی‌کند. از ایز گذشته 
عبارتِ «خبر رسیده بود» تلویحاً نشان می‌دهد که در 
این کرذ کار ساکت» خبرها دوستانه دهان‌به‌دهان 
می‌شود. بیش از این هنم دستگیرمان می‌شود. 
می‌فهمیم ي کا کرای ورف و ر کاش بد 
این شایعات جلب شده و به زودی چیژی دربارۀ 
این مرد خواهیم خواند. به این دلیل از کلم «مرد» 
استفاده می کنم که وقتی پای بانویی در میان باشد. 
به احتمال. زياد کسی که توجه‌اش جلب شله مرد 
است... *» 

اوفائولین در ادامه (شاید نه به ضرورت د 
صرفاً به دلیل طولانی‌تر شدنٍ تحلیل او از جملۀ 
مور دحت می گویا: «می‌توان تصور کرد که توضیح 
همه این مطالب چقدر زمان می‌برد و تا چه حد 
خحسته کننده است.» 

اولین‌بار که این بخش از کتاب اوفائولین را 
خواندم» فوراً به جست‌وجوی رمانی پرداختم که 
پرخلاف نظر او با جمله‌ای سرشار از دلالت نظیر 
جمله جخوف» آغاز شود. پس از بیش از ده بار 
تلاش» بهترین نمونه‌ای که کردم آغاز رمان 
شښه شب و صبحبدکشبه(۱۹۵۸) نوشته آلن‌سیلیتو 
بود: «بر و بچه‌های شلوغ آوازه‌شوان, که سر 
میزهای جدا از هم نشسته بودند دیدند که آرتور 
تلوتلو خوران از پله‌ها بالا رفت؛ با اینکه همه 
می‌دانستند او مستٍ لایعقل است, هینچ‌کس سعی 
نکرد با او حرف بزند و او را سر جایش برگرداند.» 
. این جمله اطلاعاتِ زیادی به دست می‌دهد. اما از 
اولین جملۀ بانو و سگ کو چکگ طولانی‌تر است و 
فشردگی و ایجازٍ آن کمتر است. سپس بررسی‌ام را 
به انوا ع داستانهای کوتاه که به تصادف انتخاب 
می‌کردم گسترش دادم و متقاعد شدم با اینکه استثنا 
ممکن است» به احتمال قوی تمایز بارژی که 
اوفائولین بین رمان و داستان کوتاه قائل می‌شود؛ 
:رست است. 

اکنون بايد به این شناخت برسیم. که ادبیات 
عموما تا حل معینی از طريق معنای ضمنی و دلالت 


رمان‌نویسان مشهور را درست در همین زمینه به : 
دست داد که نثر داستانی چگونه با تخریک قو تخیل" 


خواننده از طریق دلالت و معنای ضمنی» بر او اثر 
می‌گذارد. در اینجا نیز شاید حق با اوفائولین ‏ باشد 


که نویسندۀ داستان کوناه باید حتی بي بیش از ۰ 


ی ات دای ری ی 
خواننده به درختهای بزرگ تبدیل می‌شود» مهارت 
داشته باشد. در رمان نریسترام شندی نوشته لارنس 
اشترن ۲ ؛ قطعه طنزآمیزی وجود.دارد که راوی در 
آن ا خيالي مژنثی را به بی‌توجهی متهم 
می‌کند و از او می‌خواهد به عقب برگردد و بعضی 
صفحات را از نو بخواند. نکتۀ مهم این است که اگر 
رمان‌نویس شک کند که خواننده به نکته‌ای پی نبرده» 
می‌تواند آن را تکرار کند, اما نویسنده داستانِ کوناه 


بايد کته مورد نظر را همان بار اول مثتقل کند» 


تلاش دوباره امکان ندارد. به کلام دیگر؛ حجم کم 
داستان کوتاه شرایط معینی را در فرم و تکنیک 
الزامی می‌کند. . 

داستان کوتاه در ینک نشست خحوانده 
می‌شود؛ به نظرٍ ادگار آلن‌پو این امز ویژگی لازم 
داستان کوتاه است. به همین دلیل» خواندن داستان 
کوتاه بیشتر تجربه‌ای است فشرده و نه بطشی؛ 
به‌ندرت پیش می‌آید که هنگام خواندن داستان کوتاه 
چندبار به تفکر طولانی فرو رویم. داسنتان کوتاه 
معمولاً به برش کوچکی از ژمان محدود است و 
همان‌گونه که اوفائولین اعتفاد دارد» به جای تکوین 
و تکمیل شخصیتها, آنها را در یک لحظهٌ بحراني 
برملاسازی - درونی و بیرونی - نشان می‌دهد. 
داستان کوتاه اغلب طرح پیجیده‌ای ندارد» در اینجا 
نیز تمرکز پیشتر بر یک حادثۀ مستقل یا یک موقعیت 
خاص است و نه بر زنجیره‌ای از رویدادها. 

از این رو تلاش نويسندة داستان کوتاه باید 
بیشتر در این جهت به کار رود که شسخصیتها با 
سه‌بعدی به نظر بیایند. به‌علاوه» فضا و موقعیت نیز 
باید شکل قانع کننده‌ای داشته باشد. در بسیاری 
موارد نویسئده داستان کوتاه برای اینکه خواننده را به 
تفکر و واکنش وادارد از شگردهایی مانن ایجاد 
شوک استفاده می‌کند؛ پایان دور از انتظازر» 
اعتقاد بسیاری از افراد. این شگردها از نظر هنری 
تکنیک‌های نازلی است و در مقایسه با سایر 
شگردهای ایجاد عمق و کیفیت در داستان کوتاه 
پيچيدگي کمتری دارد . این شگردها کدامند؟  .‏ 

پیش از این به دلالت اشاره کردم. آشکار 
است که شگردهایی وجود دارد که به وسیلۀ آنها 
تخیل خواننده را به شدت تحریک می‌کنیم. ضمن 
آنکه می‌پذیرم در اینجا امکاب ساده‌انگاری در مورد 
موضوعی پیچیده وجود دارد. به این نکته اشاره 
می‌کنم که به طور کلی دو نوع دلالت وجود دارد: 
در حالت اول.دقیقاً می‌دانیم که می‌خواهیم خواننده 
موردنظر را به چه فکری بيندازيم (همان طور که 


ایاگو» اتلٌو را به این فکر می‌اندازد که دزدمونا به او 
خیانت کرده است» بی‌آنکه عملا سخنان زیادی گفته 
باشد). حالتِ دوم زمانی است که تخیل خواننده در" 
جهت نوآوری تحریک می‌شود و به چیزهایی 
می‌اندیشد که هرگز منظور دلالت‌گر نبوده است. 
بی‌تردید راء دوم بالقوه غنی‌تر و به لحاظ 
زیبایی‌شناختی راضی‌کننده‌تر است» زیرا تخیل 
خواننده را حقیقتاً خلاق می‌کند. به نظر من نمونهٌ 
چنین دلالتی با حداکثر تأثير زیبایی‌شناختی پایان 


یکی از داستانهای مجموعة دوبیی‌های حیسم 


حو یمیس اق به نام مردگدا(شروع نوشتن 
۷ انتشار ۱۹۱۵). در این بخش از داستان» 
گابریل در اتاق هتل در کنارٍ همسر خفتة خود و بعد 
از مجلس رقص سالانةٌ خاله‌های گابریل به خواب 
فرؤ می‌رود. پاراگراف پایانی داستان به صورت زیر 
است؛: 1 

«چند ضربهٌ کوچک به شیش پنجره وادارش 
کرد به سوی پنجره برگردد. باز هم برف می‌بارید. 
خواب‌آلوده دانه‌های نقزه‌ای و تیرٌ برف را تماشا 
می‌کرد که آریب بر نو چراغ می‌بارید. وقت آن بود 
که سفرش را به غرب آغاز کند. بله» روزنامه‌ها 
درست نوشته بودند: در همه جای ایرلند برف 


تپه‌های بی‌درخت برف می‌بارید» به نرمی بر باتلاق 
آلن فرومی‌ریخت و دورتر در غرب به آرامی بر 


موجهای تیره و سرکش رودخانة شانون فرومی‌آمد. 
بر جای‌جاي صحن خلوت کلیسای روی تپه که 
مایکل فیوری در آن مدفون بود نیز برف می‌بارید. 
برف انبوهی بر صلیب‌های کج و کوله و سنگ‌قبرها 
نشسته بود» و بر نیزه‌های درواز؛ کوچک و بوته‌های 
خار بی‌بر. با شنیدن صدای بارش آرام برف از 
کیهان که آرام‌آرام چون فرود قضاي آخرین بر 
تمامی زندگان و مردگان فرو می‌بارید» روح گابریل 
نیز به پرواز درآمد». 

این قطعه چنان غنایی دارد که تقریباً تحلیل 
را برنمی‌تابد و تأثیرهای مختلف نیز به صورت اين 
انتزا ع که تحلیل لزوماً بر آن مبتنی است در ذهن 
خواننده نمی‌نشیند. اما شاید بتوان گفت که دلالتهای 
این قسمت تا حدی مبهم است؛ مثلاً عبارت «وقت 
آن بود که سفرش را به غرب آغاز کند». به چه 
معنی است؟ پیش از این فهمیده بودیم که گابریل 
مایل نیست همراه همسرش به ایرلند سفر کند. آیا 
تغییر عقیده داده یا خواننده بايد به خاطر داشته باشد 
که اصطلاح «به غرب سفر کردن» ڌر وبا انگلیسی 
به معني مرگ است و این مسأله را با خواب به منزلۀ 
تعبیری از مرگ مرتبط کند؟ این دلالت از نوع دوم 
دلالتهاست؛ دلالتی که بیشتر خلاق و باز است تا 
بسته و دارای عینیتی واحد و ثابت. 

آنها که هردگال را خوانده‌اند متوجه می‌شوند 
که در این پاراگرافب نهایی نوعی دگرگونی صورت 
می‌گیرد که می‌توانیم آن را لحنی متفاوت بنامیم؛ 
زان شاعرانه‌تر می‌شود و تشیخیص مفهرم 
تحت‌اللفظي بعضی عبارتها - اگر معنایی داشته باشذ 
- دشوار است. در عین حال می‌توان تردید کرد که 
این عبارتها از آڼٍ کیست؟ پایان داستان از خواننده 
انتظارهای بسیار دشواری دارد و دلالتهای آن 
متفاوت است (مثلاً اشاره به «نیزه» و «بوئه‌های خار 
بی‌بر» ناگزیر رنجهای حضرتٍ مسیح را به ذهن 
می‌آورد. این رنج با رنج مایکل فیوری بسیار 
تفاوت دارد با این حال» رنج مایکل فیوری هم به 
مرگ می‌انجامد و به همین دلیل ارتباط مشخصی بین 
رنج و مرگ تثبیت می‌کند که هم‌اکنون به طورٍ ضمنی 
القا شده است). 

پایان داستان علاوه بر دلالت» خاطره‌انگیز 
هم هست؛ به این معنی که در بسیاری از موارد 
حالتهای ذهنی و شکلهایی از تجربه را به صورت 
جزئیاتی ملموس به ذهن می‌آورد. در نتیجه. 
نمی‌توان به آسانی گفت که دقیقاً چه چیزی را به یاد 
می‌آورد. در این پاراگراف» حرکتی کلی به سوی 
جهان شمولي هر چه بیشتر وجود دارد که عملا با 
اشاره به کی «کیهان» در جملۀ آخر تثبیت می‌شود. 
گویی از گابریل جدا می‌شویم (هر چه بینش ما 
کلی‌تر می‌شود بیشتر از او فاصله می‌گیریم) و به 
بینش خود نزدیک و نزدیکتر. اما چون این تغییر 
مقارن است با به خواب‌رفتن گابریل» یکی از 
تجربه‌هایی که به ذهن می‌آید دقیقاً همین تجربة به 
خواب رفتن است؛ جدایی از مقوله‌های فكري 
منطقی‌تر و مشخصتر و ورود به دنیای خواب که با 


مقوله‌های کلی‌تر و جهان‌شمولتر سر و کار دارد. 
توجه کنید که آنچه دربارۀ اين بند نوشته‌ام الزاما 
قطعی نیست؛ می‌گویم الزامأوزیرا در صحبت از 
دلالت قطعیت امکان ندارد. 
دلالت‌تنها شگردی نیست که امکانات‌خاصی 
به نويسندء داستان کوتاه می‌دهد. آخرین پاراگراف 
مردگال تکنیک‌های دیگری را نشان می‌دهد؛ استفاده 
از شگردهای شاعرانه مانن تکرار "۲ و قلب ۲۳ 
(معکوس‌کردنٍ الگوی "٥ط‏ ,طه"مثلاً در تقابل 
Falling Faintly‏ و Faintly Falling‏ که در ترجمه 
منعکس نشده است)» نمادگرایی (اهمیت اشاره‌های 
مکرر به برف در داستانٍ مردگال) و شگردهای 
دیگری که مختص داستان کوتاه نیست. اما در این 
نوع.ادبی شگردها غالبا برای جبران قیدهای ناشی 
از کوتاه بودن داستان, باید بار سنگینتری در 
شکل‌گيري طرح داستانی و شخصیتها به دوش 
بگیرند. 
به داستان بلند, بهخصوص به نمونه‌های 
مدرن و انگلوساکسون آن» در مقایسه با داستان 
کوتاه به لحاظ نظری کمتر توجه شده است. این امر 
ماي تأسف است؛ زیرا روشن است که داستان بلند 
شاخه‌ای از یک نوع است؛ شاخه‌ای که با وجود 
پیوندهای نزدیک هم با رمان.و هم با داستان کوتاه. 
ویژگی‌های بارز و جالب فراوانی دارد. داستان بلند 
معمولاً بلندتر از داستان کوتاه است و در یک 
نشست خوانده نمی‌شود. دلي تاریکی نوْشتۀ جوزف 
کنراد "۲ را می‌توان داستان بلند کلاسیک به شمار 
آورد و احتمالاً هر خواننده‌ای درمی‌یابد که 
اصطلاحهای رمان و داستان کوتاه برای توصیفب این 
آثن فتاشبب لیسشت. 
داستان بلند بیش از همه‌جا در آلمان شکوفا 
شد و نظریه‌های داستان بلند اغلب مشخصاً به سنب 
داستان بلند در آلمان برمی‌گردد. داستان بلند اغلب 
یک نماد غالب یا یک مجموعه نماد دارد و این امي 
بیش از پيچيدگي طرح داستانی» به داستان بلند 
عمق و اهمیت خاص می‌بخشد. در داستان بلند در 
مقایسه با نوول ۵ معمولاً مسائل محدودتری مطرح 
می‌شود و اغلب به یک وضعیت واحد» یک سری 
روابط یا یک پس زمینه محدود است. به همین دلیل 
تا حدودی قدرت ایجاز داستان کوتاه را -دارد, اما 
ویژگی بارزٍ یک بعدی بودن راء که مختص بسیاری 
از داستانهای کوتاه است. ندارد. زياد نیستند 
داستانهای کوتاهی که کیفیت بی‌مانند و کنشهای 
تحليلي دل تاریکی را داشته باشند؛ این امر دربارة 
غنای نمادین بسیاری از داستانهای بلند صادق 
است. پیش از این گفتیم که کلی‌گویی به هر شکل 
خطرناک است و خوانند؛ تیزبین متوجه خواهد شد 
که آنچه هم‌اکنون گفتم با نظرٍ قبلی‌ام در مورد دلالت 
در داستانِ کوتاه و پایان داستاب مردگان جویس 
تطبیق نمی‌کند. با این حال» باید این شهامت را 
داشته باشم که بگویم داستان مردگان احتمالاً به 
لحاظ غنا و کاربرد فشردۀ نماد در میان داستانهای 
کوتاه نامتعارف است. در ضمن, این اثر در مقایسه 


با داستانهای کوتاه نسبتاً بلند است. فکر می‌کنم به 
راحتی می‌نوان مردگان را داستان بلند دانست؛ این 
داستان در مقایسه با داستان باو و سگ کوچک اثر 
چخوف. بیشتر در مرز این دو فرم داستان کوتاه و 
داستان بلند قرار می‌گیرد. از اين, گذشته با اینکه 
ممکن است داستان کوتاه به مفهوم مورد نظر 
اوفائولین دلالت کننده و تجربه‌ای غنی در خواندن 
باشد» به لحاظ پیچیدگی تحلیلی لزوماً قدرت بالقوة 
داستان بلند مهمی چون دل تاریکی را ندارد. 

حوادث واقعي دل تاریکی را می‌توان در 
چند سطر خلاصه کرد؛ دلیل ما برای خواندن این 
اثر هر چه باشد. پیچیدگی شکل‌گیری و طرح آن 
نیست. در مقابل باید به استفاده کنراد از نماد و 
تصویر در اتر» به پیچیدگی فن روایی (داستان در 
داستان و تعامل * چارچوب و روایت درون 
چارچوب که هر یک راري جداگانه‌ای دارد) و به 
بافت نثر توجه کنیم. این داستان بلند تحت تأثیر 
مارلو (روای روایتِ درون چارچوب) و شیفتگی او 
نسبت به شخصیتِ اسرا رآمیز کورتز و جست‌وجوی 
اوست. مارلو در اوایل داستان به یک نقاشی اثر 
کورتز بررخورد می‌کند: 


یمد توجه‌ام به تابلوي رنگ و روغن 
کوچکی روی دیوار جلب شد» زنی را نشان می‌داد 
که دراز کشیده بود و چشم‌بند به چشم و مشعل 
روشنی به دست داشت. پس زمینه تیره بود» تقریبا 
سیاه. زن حالت باشکوهی داشت و انعکاس نور 
مشعل په چهره‌اش حالتی شیطانی می‌بخشید». به نظر 
من در اینجا می‌توان دید که چگونه اثر فاقد طرح 
پیچیده با استفاده از شگردهای دیگر به يگانگي 
پیچیده‌ای دست می‌یابد. این تصویر یکی از چندین 
استادانه به هم متصلی می‌کند. ما بین زنٍ چشم‌بند 
زده» کهمشملی روشین به دست دارد. و آن 
اروپایی‌ها (از جمله کورتز) رابطه‌ای می‌یابیم؛ 
اروپایی‌هایی که مدعی‌اند نور را به آفریقا به ارمغان 
می‌برند» اما در عمل چشم خود را بسته‌اند خود 
فریبند یا ریاکارانه غارت می‌کنند. نامزدٍ کورتز به نام 
اینتندد (1:/6۴060)را به یاد می‌آرریم که او را در 
پایان داستان خواهیم دید. او نیز از نظر استعاری به 
انداز؛ زن چشم‌بندزده کور است. ارجاع به نور و 
تاریکی با الگوی تكراري تصویرهای سفید و سیاه 
در اثر مرتبط می‌شود و با قضاونهای اخحلاقفي 
غیرمستقیم کنراد رابطة ظریفی دارد. 

نویسندگان دانتان کوتاه و داستان بلند» 
صرفاً رمان‌های کوتاه شده نمی‌نویسند. لازمة این 
انوا ع داستانی متفاوت مهارتهای متفاوت نویسندۀ 
نثر است و نبایدآنها را چون رمانی: پاتصد 
صفحه‌ای خواند یا به همان شکل درتناره‌شان 
قضاوت کرد. 0 
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دادن به آن چیز بی‌شکل جاری در زندگی است که 
نه دیده می‌شود و نه به قلمرو حواس دیگر درمی‌آید. 
تا آن گاه که مثل هر ذی‌وجود دیگری» شکل خاص 
خود را بگیرد و جزء دانسته‌های بشر شود. از این 
جهت است که جست‌وجوی تکنیکی و شکا, 
نویسندگان نه تفنن با نوجویی برای تمایز از 
دیگران. که به چنگ آوردن به چنگ نیامده‌هاست. 
اما وقتی این کار یعنی جست‌وجوی تکنیکی به ثمر 
نشست. همه اینها خودبه‌خحود حاصل آمده است و 


. پیش و بیش از هر چیز نیز در چیزی جلوه می‌کند 


که به اختصار به آن «سبک» می‌گویند. 
" همینگوی در زمان خود شاید بیش از هر 
نویسندۂ بزرگ دیگری, با سرعت به شهرت رسید و 
این بیش از هرچیز به خاطر سبک او بود. او 
برخلاف اغلب نویسندگان دیگره به سرعت سبک 
خاص خود را یافته بود. وضوح و سادگی‌ای که 
باعث ارتباط خوانندگانی با سلیقه‌ها و سطح دانش 
متفاوت با داستانهایش می‌شد, از دستاوردهای این 
سبک بود. 
پیش از همینگوی» جای زندگی روزمره و 
معمولی. اتفاقات کوچک و کوتاه در داستانها خالی 
بود؛ اتفاقاتی که همه هر روز دراطراف خودشان 
می‌دیدند و احساس می‌کردند این اتفاقات در عین 
تکراری بودن. می‌تواند انعکاسی از برخوردها و 
ماجراهای بزرگ درونی و بیرونی بین آدمها باشد. 
همینگوی بیش از هر نوبسندة دیگری تا آن زمان 
جای خالی این بخش را در داستان‌نویسی پر کرد. 
سبک او برای نوشتن چنان داستانهایی ایده‌آل بود. 
دقایق کوچک زندگی با سبک او» برجسته» عمیق و 
نافذ می‌شد. و همین سبک همینگوی را سهل و 
ممتنع می‌کرد. سهل بود. چون هرکس که دست به 
قلم می‌برد, انبانی از این ماجراهای کوچک در ذهن 
داشت؛ ممتنع بود. چون حاصل داستان بايد چنان 
می‌شد که از ورای همان ماجرای کم‌اهمیت» تمامی 
زندگی یک آدم» یا کلی‌ترین موقعیتهای بشری ساخته 
می‌شد. ۱ 
سهل و ممتنع بودن سبک همینگوی بسیاری از 
نویسندگان جوانتر را به راه او کشاند. اما فقط تک 
و توک نویسندگانی مثل ج.د. سالینجر پیدا شدند که 


ام سح 


چند داستان با قدرت بهترین داستانهای همینگوی 
خلق کنند. اما بودند و هستند نویسندگانی که هموز 
هم به‌خصوص هنگامی که در آغاز راه هستند - 
در این سبک خود را و داستان را می‌آزمایند. 

اما پرسشی که برای نویسندگان استخوان خرد 


: کرده‌تر همیشه مطرح است (درخصوص سبک 


همینگوی و نیز دیگران) این است که آیا خود 
همینگوی بهترین حاصل را از این سبک نگرفته 
است؟ یعنی آیا با این سبک می‌توان داستانی بهتر از 
بهترین کارهای همینگوی نوشت؟ و آیا این سبک 
قادر است پیچیدگیهای روزافزون این دنیا را جواب 
گوید؟ و به وجود نیامدن نویسندگانی با سبک 
همینگوی و همتراز با او تاکنون» ظاهراً نشانهة این 
است که سبک همینگوی نیز مثل هر سبک و سیاق 
دیگری, تا جایی قدرت رفتن دارد و عرصه‌های 
دیگر را باید با سبکهای دیگر آزمود. این کاری 
است که کسانی چون کافکاو فاکنر و جویس و 
بکت انجام داده‌اند. اما آیا همین سبک را نمی‌توان 
تحول و تکامل بخشید؟ آیا نمی‌توان چیزی بدان 
افزود یا کاست تا راهی دیگر گشوده شود؟ 

اگر حتی چنین کاری نشده بود, باز احتمال 
پاسخ مثبت برای این پرسش وجود داشت. اما به 
نظر می‌رسد تلاش دراین جهت به نتیجه رسیده 
است. این گمان نگارنده است و برآن است این 
تکامل و چگونگی آن را در کار ریموند کارور و با 
استفاده از داستان «وقتی از عشق حرف 
می‌زنیم» ار نشان دهد. اما پیش از آن راجع به 
سبک همینگوی باید بیشتر گفته شود. 


سبکی که در اینجا صحبت. آن است؛ بیشتر 
خصوصیات داستانهای کوتاه همینگوی را در نظر 
دارد. با این توضیح که این خحصوصیات هميشه و 
در همه داستانهای او به طور کامل و تمام و كمال 
وجود ندارد و گامی بنابه ضرورتهایی که همینگوی 
تشخیص می‌داده» از بعضی عدول شده است. 


لایونل تریلینگ در ابتذای نقدش بر «تپه‌هایی 


چون فیلهای سفید» " می‌نویسد: 
ارنست همینگوی به باد می‌آورد که نخستین بار 
که دست به نوشتن زد و داستانهایش پیاپی از 


ید عم 
«نواوری کارور 


1 
سوی ویراستاران رد شد. آنها را برایش پس 
می‌فرستادند - همراه با یادداشتهایی که نوشته 
بودند اینها داستان نیستند: بلکه لطیفه‌اند و 
طرح- یکی از آن داستانها «نپه‌هایی چون 
فیلهای سفید» بود. نکنۀٌ درخور نوجه این است. 
که دريابيم ویراستاران دهم ۱۹۲۲ چرا آن را 
داستان نمی‌دانستند. یکی از دلایل شاید این 
باشد که آنان تصور می‌کردند داستان در درجۀ 
نخست چیزی است که «گفته» می‌شود در حالی 
که «تپه‌هایی چون فیلهای سفید» اصولاً گفته 
نمی‌شود. ویبنده همه تلاش خویش را به کار 
می‌گیرد تا خود را گمنام و پنهان از چشم نگاه 
دارد؛ گویی در ارائ رویداد از اینکه با خواننده 
یا آدسهای داسشانش در ارثباط باشذ ابا 
می‌کند... او در برابر خوانندگان خود موقعیتی 
انسانی قرار می‌دهد که از اهمیت بالقوهُ درخور 
توجهی برخوردار است؛ بی‌آنکه به‌آنها بگوید 
چگونه بايد به حل آن دست زد یا او چه 
عواطف و جهتی را می‌خواهد القا کند. 
به‌طور خلاصه و غیرفنی» در سبک همینگوی 
هدف تماماً و عیناً نشان دادن یک واقعۂ بیرونی 
است» چنان که باعث شود خواننده احساس کند به 
چشم خود دارد همه چیز را «می‌بیند» و «می‌شنود» 
و هيچ‌کس یا هیچ چیز واسطهٌ درک او از این واقعه 
نیست. به عبارت خلاضه هدف همینگوی - همچنان 
که تریلینگ می‌گوید - حذف - ظاهری - نویسنده و 
نمایشی کردن تمام داستان است. (بی‌جهت نیست 
که نظرگاهی را که او غموماً به کار می‌گیرد. گاهی 
به عنوان «نظرگاه نمایشی» می‌نامند). اما همینگوی 
برای رسیدن به چنین هدفی که نویسنده در آن به 
ظاهر حذف شده باشد و خواننده نیز در محل وقوع 
حادثه حاضر شده باشد» از طریق چند صناعت عمل 
می‌کند : 


۱. نظرگاه نمایشی 

نظرگاههای دانای کل نامحدود و يا محدود به یک 
یا چندتن از شخصیتهای داستان و نیز نظرگاههای 
دیگری مثل اول یا دوم شخص» همگی از نظر 
روایت ماجرا وابسته به ذهن کسی هستند و واقعه با 
واسطه این ذهن روایت می‌شود. نظرگاه دانای کل 


نامحدود طبعاً این اختیار و اجازه را به نویسنده 
می‌دهد که در صورت لزوم به ذهن هریک از 
شخصیتها رجوع کند و واقعه‌ای را از چشم یا ذهن 
او گزارش کند یا خود به تفسیر و تحلیل وقایع و 
آدمها بپردازد. که در هر دو صورت ذهن روایتگر» 
واسطه بین خواننده و ماجرا شده و «نمایش 
بی‌واسطُ ماجرا» کمتر ممکن خواهد شد. این 
صناعات البته برای مقاصد دیگر (مثل نمایش یا 
تحلیل درون شخصیتها) مفید و ضروری هستند اما 
این آن چیزی نبود که همینگوی در پی آن بود. با 
استفاده از «نظرگاه نمایشی» فقط آنچه به طور عینی 
اتفاق می‌افتد» با استفاده از توصیف. گفت‌وگو و 
شرح اعمال شخصیتها» شرح داده می‌شود. دراین 
حالت احساس حضور در محل و ادراک حسی 
وقایع به تمامی بهو جود می‌آید. ۲ 

همینگوی در داستانهایی که با نظرگاههای 
دیگر» مثل «اول شخص» (پیرمرد روی پل) یا 
«دانای کل محدود به ذهن» (گربه زیر باران) نوشته 


نیز با وجود آنکه این نظرگاهها اجازه ورود به 
ذهن شخصیتها و بازگویی تحلیل و تفسیرهای آنها 
زا می‌دهد - از گفتن نظریات و برداشتهای شخصی 
راوی خودداری می‌کند و باز فقط آنچه را می‌بیند یا 
می‌شنود» با کمترین دخالت بازگو می‌کند. مثلاً در 
«گربه زیرباران» به ضرورت فقط چند جمله‌ای 
دربارة احساسات زن می‌گوید و بجز آن» بقیً 
داستان به همان شیوه نمایشی روایت می‌شود. 


۲ زبان روایت 


در روایت ماجراء هر قید یا صفتی که دربارۀ 
کسی یا چیزی به کار برده شود. خودبه‌ خود معنای 
ارزشگذاری و سنجش آن کس یا چیز خواهد بود. 
چرا که زیباء خوب. تند» شجاعانه و تمام صفات و 
قیود دیگر» وجود خارجی ندارند و تنها ذهن انسان 
است که چننین تعابیری را به آنچه می‌بیند یا 
می‌شنود» نسبت می‌دهد. بنابراین به‌کار بردن هر قید 
یا صفتی» به معنای حضور یک ذهن ارزشگذار و 


تأویل‌گر در پس روایت است. در نشر روایت نیز» به 
کارگیری هر نوع زبانی (بجز رایجترین و 
عمومیترین زبانی که مخاطبان نویسنده بدان تکلم 
می‌کنند. یعنی نزدیکترین زبان نوشتاری به محاوره) 
که به خواننده این احساس را القا کند که کسی در 
پس روایت حضور دارد و واسطة او با ماجراست» 
این سبک را زایل خواهد کرد. اینکه روشنترین و 
پیراشته‌ترین زبان را به همینگوی نست می‌دهند» 
دلیلی بجز این ندارد که او هرگونه عاملی را که 
ممکن بود باعث شود در زبان روایت خحصوصیات 
منحصربه‌فرد یا حتی سنخي روایتگر به چشم بیاید. 
از بخش روایتی داستان حذف می‌کند. و درست 
برحکس آن» با تشخصترین زبان را برای آدمهای 
داستانش به‌کار می‌گیرد. مگر اینکه به عمد از 
شخصیت بخشیدن به آنها پرهیز داشته باشد و 
بخواهد آدمهای کلی‌تری بسازد. 


۳ زمان و مکان 

در تعریف خحصوصیات کلی داستانهای کوناه» 
کوتاهی مدت وقوع ماجرا جزء اصول آن شمرده 
می‌شود (هرجند که داشتانهای کوتاه زیادی هم این 
قاعده را بر هم زده‌اند) و برای آن اصطلاحاً عبارت 


«برشی کوناه از زندگی» به کار برده می‌شود. در. 


داستانهای همینگوی عموماً همین قاعده رعایت 
می‌شود؛ با این تفاوت که این برش اغلب بسیار 
کوتاه است و تمام مدت داستان در زمانی کمتر از 
چند ساعت اتفاق می‌افتد (مثل همین داستان 
«تپه‌هایی چون فیلهای سفید»). این کوتاهی طول 
زمان وقوع ماجرا باعث می‌شود که داستان جمع و 
جورتر شود و شکل دادن آن راحت‌تر باشد. اما در 
سبک همینگوی نتیجة اصلی کار این نیست. جنب 
مهمتر و اصلیتر به کار گرفتن برش کوتاه این است 
که همان احساس اصلی موردنظر همینگوی را 
تقویت می‌کند؛ یعنی روبه‌رو شدن خواننده با وقایع 
ہسیار معمولی و روزمره و درعین حال بسیار مهم. 
با خواندن این‌گونه داستانها» خواننده احساس 
می‌کند برای مذتی کوتاه با چند شخصیت و 
مسائلشان آشنا شده و دوباره از آنها جدا شده 
است. و این درست مانند وضعیتی است که اغلب 
مردم در زندگی تجربه می‌کنند؛ در محل کار؛ هنگام 
طی مسیر محل کار» هنگام مسافرت یا در حالی که 
در کافه‌ای نشسته‌اند» خودآگاه و ناخودآگاه از 
احوال یکی دو نفر باخبر می‌شوند. گوشه‌ای از 
وجود آنها را می‌شناسند و سپس دوباره برای 
همیشه از ,کنارشان عبور می‌کنند» گرچه خیالشان 
گاه تا سالها با آنها بافی می‌ماند. 

لحظهٌ وقوع: آنچه به خصوص درارتباط با زمان 
مهم است. انتخاب لحظة وقو ع ماجراست. چرا که 


هر برش کوتاهی از زندگی نمی‌تواند تمام آنچه را" 


که باید دربارۂ یک یا چند شخصیت و مسائلشان در 
یک داستان گفته شود. عرضه کند. در داستانهای 
همینگوی» گرچه مدت آشنایی خواننده با شخصیتها 
بسیار کوتاه است. اما پس از تمام شدن داستان» این 
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احساس به‌وجود می‌آید که تمام آنچه که دربارۀ 
مسأل خاص شخصیت داستان بايد گفته می‌شده: 
گفته شده است» چنان که می‌توان درخصوص آن 
مسأله خاص, تمام گذشته و حتی گاه آيندة 
شخهلمیت را نیز حدس زد و به اصطلاح. جاهای 
خالی ماجرا را در .ذهن خود تکمیل کرد (بی‌جهت 
نبود که خود همینگوی داستانهایش را به کوه یخ 
تشبیه می‌کرد که یک قسمت از هت قسمت آن 
آشکار و روی آب است و باقی پنهان و زیر آب). 
پس انتخاب لحظةُ وقوع ماجراء و نیز قدرتهای 
همینگوی در نوشتن گفت‌وگو - که بهتر از هر 
توصیف یا تشریحی» شخصیت را معرفی می‌کردند - 
این امکان را به‌وجود می‌آوردند که در همان فرصت 
کوتاه» پیچیدگیهای درونی شخصیتها یا موقعیتهاء 
آشکار و ادراک شود. خحلاصه اینکه هرچه برش زده 
شده به زندگی شخصینها کوتاهتر باشد - چنان که در 
اغلب داستانهای همینگری چنین است - انتخاب 
لحظه‌ای که شخصیتها مجبورند خود را نشان بدهند» 
نیز اهمیت بیشتری پیدا می‌کند. ۱ 

محدود بودن مکان و معمولی بودن آن (کافه. 
هتل و غیره) نیز در داستانهای همینگوی همان 
احساس واقعی بودن را الما می‌کنند (البته به ميزان 
کمتری) و همانند «کوتاهی زمان» در شکل بخشیدن 
آسانتر به داستان موثرند. 


۴ مسأل اصلی 

هر داستانی برای هرچه سریعتر درگیر کردن خواننده 
و جذب او مسألۀُ اصلی خود را در اوایل داستان. 
در کوتاهترین زمان ممکن طرح می‌کند. دراین 
صورت خواننده می‌داند جه چیز را دنبال کند و 
توجهش را بر کدام شخصیتها و اتفاقات متمرکز 
کند» تا ضمن تعقیب داستان احیاناً حوادث بعدی و 
پایان را نیز حدس بزند. در داستانهای همینگوی 
اصولاً چنین اتفاقی نمی‌افتد. یعنی له تنها مساله 
اصلی به سرعت گفته نمی‌شود» که گاهی حتی تا 
پایان هم به صراحت از آن حرفی زده نمی‌شود. 
در«تپه‌هایی چون فیلهای سفید» هیج‌گاه به صراحت 
از عمل سقط جنین حرفی زده نمی‌شود (و گویا 
همین» بسیاری از خوانندگان و حتی منتقدین را 
دربار؛ ماجرا و مسأل داستان به اشتباه انداخته). در 
«گربه زیرباران». بی‌اعتنایی مرد به دلتنگی و 
بی‌حوصلگی همسرش» فقط در رفتار و گفته‌های 


3 غیرمستقیم آن دو معلوم می‌شود. در «شب قبل از 


نبرذ» ی که داستانی نسبتاً طولانی است - از ترس 
و نگرانی افسر تانک که ممکن است روز بعد در 
جنگ کشته شود» جز یکی دو جمله آن هم به 
اشاره» حرف دیگری به میان نمی‌آید و فقط از این 
در و آن در زدنهای او و اینکه می‌خواهد به هر 
ترتیب شده سرخود را گرم کند و وقت را بکشد» 
می‌شود فهمید که نگران صبح فردا و احتمال 
کشته‌شدنش است. 

همینگوی با عیان نکردن مسألۀٌ اصلی؛ سعی 


می‌کند توجه را به همه جیز تا انتها حفظ کند. برای 


درک بهتر چنین داستانی دقت و توجه بیشتری بايد 
به حرج داد و نه تنها در ساخته شدن داستان 
مشارکت بیشتری کرد که علاوه برآن بر همه 
است - باید دقیق شد. از این طریق حتی گفته‌ها و 


اعمال کم‌اهمیتی مثل سفارش مشرویهای مختلف. _ 


حرفهای زن و مرد دربار تپه‌های سفید, گرمای هوا 
و غیره (در«تپه‌هاینی...») نه فقط داستان را به 
وافعیت بیرونی نزدیکتر می‌کند بلکه از آنجا که در 
برخورد شخصیتها با هر موضوع کوچکی, سایه‌ای 
(یا انعکاسی) از مسألةٌ اصلی وجود دارد. کم‌کم از 
طریق این سایه‌هاء ماجرای اصلی و شخصیتها شکل 
می‌گیرند و آشکار می‌شوند. مثلاً در «نپه‌هایی ...» 
مسأله و کشمکش مرد و زن» در مشروب خوردن 
آنها این‌گونه انعکاس می‌یابد که زن در بحشی از 
بگومگویش با مرد می‌گوید: «می‌خواستم مشروب 
تازه را امتحان کرده باشم. مگر غیر از این بود؟ باید 
چیزهای تازه ببینیم و مشروبات تازه را امتسحان 
کنیم.» بدین صورت زن در واقع به کشمکشی که 
دارند» یعنی به امکان انتخاب «آزاد و بی‌قید ماندن 
و تجربه‌کردن همه چیز» اشاره می‌کند. که از نظر 
آنها در تقابل با «داشتن بچه» است. گفت‌وگوی مرد 
و زن دربارة مشروب آنیس دلتورو به جایی 
می‌کشد که دختر درباره طعم آن می‌گوید: «آره» همه 
چیز طعم شیرین‌بیان می‌دهد. به‌حصوص چیزهایی 


که آدم مدتهای زیادی چشم به راهشان باشد. مثل ` 


افسنطین.» و «ول کن دیگر بابا». همین دو جمله‌ای 
که آنها رد و بدل می‌کنند نشان می‌دهد که دربارۀ 
چیزی مسأله و کشمکش دارند» اما سعی دارند از 
گفت‌وگو درباره آن خودداری کنند گرچه 
نمی‌توانند. در وانع حرف زدن از مشروب برای 
فراموش کردن موضو ع اصلی و حرف نزدن از آن 
است که البته بی‌فایده می‌ماند چون به هر طریق 
صحبت به بچه و سقط جنین می‌کشد. علاوه بر این 
دختر در همین جمله‌اش» هم خستگی خود را از 
تکرار مکررات زندگیشان بیان می‌کند و هم نشان 
می‌دهد که این اوست که از جیزی دلخور و 
ناراضی است و بعداً معلوم می‌شود که علت همان 
سقط جنین است. و همه این جیزهایی که از 
شخصیت این دو و رابطه‌شان فهمیده می‌شود از 
خلال گفت‌وگو دربار؛ مشروب بیان شده است. 
همچنین در دو تکه‌ای که زن از تپه‌های سفید و 
تشابه آنها با فیلها حرف می‌زند» درواقع تخیل خود 
را نشان می‌دهد و این را که او به چیزهایی فکر 
می‌کند که مرد نمی‌کند» یا اصلاً از آنها بی‌خبر 
است. در حقیقت بر محدودیت فکری يا 

بی‌احساسی مرد انگشت می‌گذارد: 
دختر گفت: «مثل فیلهای سفیدند.» مرد آبجو را 
سرکشید: «من هیچوقت تپۀ سفید ندیدهام.» 
«چشم دیدن نداری.» مرد گفت: «دارم. حرف تو 

که چیزی را ثابت نمی‌کند.» 
در «گربه زیر باران» نیز موضوع اصلی 
گفت‌وگوها و اعمال زن» داشتن یک گربه است و 


زن دلتنگی و تنهایی‌اش را با همان نیاز به داشتن 
یک گربه بیان ش‌کند» یعنی باز هم مسا اصلی به 
طور غيرمستقیم القا شده است. 

به‌طور خلاصه می‌شود گفت که همینگوی از 
ماجرا و شخصیتها به‌طور سرراست و صریح حرف 
نمی‌زند» بلکه عمدتا هم ماجرا و هم شخصیتها را از 
طریق موضوعات فرعی معرفی می‌کند. بدین ترتیب 
نه تنها با ارج گذاشتن به ذهن خواننده» او را در 
ساختن داستان مشارکت می‌دهد و خواندن داستان 
را برایش لذتبخشتر می‌کند» بلکه توهم قویتری از 
زندگی واقعی را به او القا می‌کند: چرا که در 
زندگی هم مردم به ندرت مسائلشان را به صراحت 
مطرح می‌کنند و از آن حرف می‌زنند. حثی در 
بزنگاهها هم همیشه تمام توجه آدمها به موضوع 


اصلی نیست. بلکه موضوعات و مسائل حاشیه‌ای 


گوناگونی در همان لحظه در اطرافشان می‌گذرد و 
آنها را به واکنش وامی‌دارد. پس با این شگرد نیز 
همینگوی توهم قویتری از زندگی واقعی را در 
داستانش ایجاد می‌کند؛ یعنی همان هدفی که کلیۀ 
صناعات او در پی آن هستند. به همین دلیل هميشه 
در داستاتهای او با وجود اينکه ماجرای داستان 
یکی بیشتر نیست, اما موضوعات و مسائل 
حاشیه‌ای حجم زیادی را در داستان اشغال می‌کنند. 


" شخصیت و موقعیت 


همینگوی در داستانهای کوتاهش - مثل اغلب 
نویسندگان - فقّط یک زندگی و یک ماجرای خاص 
را پیش روی خواننده می‌نهاد و هیچ‌وقت به 
صراحت به مفاهیم و موضوعات کلی نمی‌پرداعت. 
با این حال به اندازة تمرکز بر شخصیتها, به ساختن 
یک موقعیت عام نیز توجه می‌کرد. او در بعضی از 
داستانهایش نشان می‌دهد که یکی از امکانات اولیۀ 
فراتر رفتن از زندگیهای خاص و تبدیل مسأة 
شخصیتهای داستان به مسأل انسانهای بی‌شمار (و 
به عبارت دیگر ساختن موقعیتهای کلی)» خودداری 
از دادن جنبه‌های اوليه فردیت‌بخشی په 
شخصیتهاست. او با نگفتن ظاهر و سن و سال آنان 
(آدمکشهاء یک گوشه پاک و پرنور) و یا حتی 
اسامی‌شان (گربه زیرباران تپه‌هایی چون فیلهای 
سفید) تمرکز داستان را از شخصیتها بر موقعیتی که 
آنها درگیرش هستند» معطوف می‌کند و با این کار 
زمینه را فراهم می‌آورد تا بتوان شخصیتهای متفاوت 
و گوناگونی را در چنان شرایطی تصور کرد. که این 
خود به معنای دور شدن از شخصینهای خاص و 
نزدیک شدن و پرداختن به موقعیتهای ویژه است. 
برای نمونه فقط نگاهی به کلیت «یک گوشهة پاک و 
پرنور» کافی است. در این داستان شخصیت 
محوری ابتدا پیرمرد است. اما با رفتن او از کافه» 
داستان ادامه پیدا می‌کند و پیشخدمت مسن‌تر 
شخصیت محوری داستان می‌شود. با این کار 
«تنهايي» نسبت داده شده به پیرمرد به پیشخدمت نیز 
تعمیم داده می‌شود و موضو ع داستان تبدیل به یک 
موقعیت کلی (پیری و بی‌کسی) می‌شود که می‌تواند 


گریبانگیر همه یا بسیاری از آدمها در شرایط خاصی 
از زندگیشان بشود. 

نوشتن با سبک همینگوی از بعضی جهات فنی. 
چندان. دشوار نیست؛ مثل انتخاب نظرگاه نمایشی و 
مقید ماندن به آن» زدن برشی بسیار کوتاه از زندگی 
تشخ آفرین. اما به گمان نگارنده, قدرت اصلی 
همینگوی درمعرفی شخصیتها و ماجرا در خلال 
موضوعات فرعی است. با این همه بايد همان حرف 
نخست را تکرار کرد» یعنی این را که سبک 
همینگوی به‌طور خلاصه در نمایشی کردن داستان 


مفاهیم کلی ۱ 
پیش از شرح آنچه کارور با بسط و ارتقای سبک 
همینگوی بدان دست یافته» بايد نشان داد که دست 
یافتهُ او در حقیقت شکل تازه و دگرگون شدۀ 
تجربیات ادبی گذشته است. در این صورت احیاناً 
ضمن معلوم کردن اهمیت کار کارور» گستردگی و 
امکانات موجود این تجرپیات نیز معلوم خواهد شد. 

.يان وات در مقالهً «طلوع رمان» (که تمایزهای 
رمان از انواع ادبی پیش از آن را بررسی و تحلیل 
می‌کند) در بررسی پس‌زمینۀ فلسفی طلو ع رمان؛ 
دربار؛ اصطلاح رئالیسم می‌گوید: «اصطلاح 
رئثالیسم به معنای احص خود در فلسفه به آن 
نگرشی از واقعیت اطلاق می‌شود که به کلی با 
کاربرد عام آن تخااف دارد. رالیسم در فلسفه برای 
توصیف دیدگاه رئالیست‌های اسکولاستیک قرون 
وسطی به کار می‌رود که اعتقاد داشتند کلیها» 
گونه‌ها پا مجردانند که «وافعیات» راستینند و نه 
جزئیها که اشیای غیرمجردی هستند که باقوة حس 
انسان درک می‌شوند.» (ص ۱۶) وات دربار؛ همین 
اختلاف که مبنای تمایز رمان از انوا ع ادبی پیش از 
خود نیز هست» قول ریمون‌آرون را نقل می‌کند: 
«رمان درعصر جدید طلوع کرد یعنی دوره‌ای که 
جهت‌گیری عمومی فکری آن به علت طرد - یا 
حداقل کوشش دز جهت طرد - مفاهیم کلی» پیوند 
خود را با میراث کلاسیک و قرو وسطاییش 
گسسته بود.» (ص۱۶) گرایش به مفاهیم کلی نکتۀ 
اصلی و محوری این بخش از این نوشته است. 

از نظر وات «رئالیسم رمان مبتنی بر نوع 
زندگی‌ای که نشان می‌دهد نیست» ببلکه مبتنی بر 
نحو نمایش آن زندگی است.» (ص ۱۵) او این 
تمایز در نحوة نمایش را پس از ذکر زمینه‌های 
فلسفی بروز رمان» یک به یک در عناصر داستان 
(توصیف. زمان مکان پیرنگ» زبان) نشان می‌دهد. 
تمایز عمد؛ُ رمان از انواع ادبیات روایی پیش از 
خود نیز چیزی نیست» مگر خاص و وابسته به تجربۀ 
فردی شدن آن. به عبارت دیگر خصوصیت عمدة 
رمان به عنوان نوع ادبی جدید. پرهیز از کلیها و 
مجردات و پرداختن به جزئیهاست. به گونه‌ای که 
بیان‌کنند؛ تجربهٌ فردی نویسنده و داستان باشد (و 
طبعاً این خجصوصیت, داستان کوتاه را نیز شامل 


می‌شود). وات که شاحصه رمان را با اصطلاح 
«رئا ليسم صوری» (به عنوان مجموعه‌ای از 
ز شیوه‌های روایت) مشخص می‌کند. درباره آن 
می‌گوید: «رئالیسم صوری تجسم پیش‌فرضی است 
که دفر و ریچاردسن به مفهوم بسیار دقیق کلمه 
پذیرفتند. اما کلاً در رمان به منز نوعی ادبی به‌طور 
ضمنی وجود دازد. یعنی این پیش‌فرض يا عرف 
اولی که رمان گزارشی کامل و مطابق واقع از 
تجربیات انسان است و لذا باید با جزئیانی از قبیل 
فردیت شخصیتهای دخیل در وقایع داستان و 
مختصات زمانها و مکانهای اعمالشان خواننده را 
متقاعد کند؛ جزئیاتی که از طریق زبانی بسیار 
ارجاعی‌تر از آنچه در دیگر انواع ادبی معمول 
اسبت. ازائه می‌شود.» (ص ۵۱) فردیت داشتن 
شخصیتها. مشخص و معین بودن زمانها و مکانها و 
زبان ارجاعیء یا دروافع مطابق وافعیتهای بیرونی 
بودن» همه آن عوامل نمایزبخش است و نادیده 
گرفتن هریک از این ویژگیهاء ناگزیر به معنای رفتن 
به سوی کلیها و مجردات خواهد بود. اما این 
درست همان تجربه‌ای است که در فرن اخیر با 
کافکاشروع شد و بعد توسط کسان دیگر و با 
شیوه‌هایی متفاوت ادامه یافت. دربارةٌ تجربه کافکا 
حرفهای کون درا روشنگر و اقناعکننده است: 
«شیوه‌ای که کافکا «من» را درمی‌یابد کاملا نامنتظر 


۱ است. به چه مناسبت ک. همچون موجودی یگانه 


توصیف می‌شود؟ نه به‌مناسبت ظاهر جسمانیشر. (که 
چیزی از آن نمی‌دانیم»» نه به‌مناسبت زندگی‌نامه‌اش 
رکه از آن خبر نداریم) نه به‌مناسبت اسمش (که 


ندارد)» نه به‌متاسست خاطراتش» تمایلانش و 


عقده‌هایش؛ به مناسبت رفتارش؟ میدان افعالش به 
گونه‌ای رفت‌بار» محدود است. به‌مناسبت اندیشۀ 
درونیش؟ آری, کافکا پیوسته تفکرات ک. را دنبال 
می‌کند, انا این تفکرات متحصراً به موفعیت و 
شرایط زمان حال معطوف است: اینک به فوریت چه 
باید بکند؟ به جلسۂ بازجویی برود یا از رفتن به آنجا 
شانه خالی کند؟ به ندای کشیش گوش فرا دهد یا 
ندهد؟ هم؛ُ زندگی درونی ک. جذب موقعیتی 
می‌شود که در آن به دام افتاده است» چیزی که 
بتواند از این موقعیت فراتر رود (خحاطرات ک.. 
تفکرات متافیزیکی او ملاحظاتش دربار؛ دیگران) 
بر ما آشکار نشده است.» *البته با وجود درست 


بودن تمام اطلاعات و تحلیلهای کوندرا به نظر" 


نگارنده حرف کوندرا دربار؛ یگانه بودن ک. فقط به 
این معنا می‌تواند درست باشد که بخواهیم این 
شخصیت را از سایر شخصیتهای داستانی و 
غیرداستانی جدا کنیم» وگرنه» همان‌طور که خود 
کوندرا می‌گوید, ک. هیچ‌گونه جنبه‌ای که دال بر 
تشخص و فردیت او باشد» ندارد و تمام نشانه‌ها 
حاکی از این هستند که کافکا به عمد خواسته 
شخصیتی خلق کند به کلی غیرخاص, تا قابل تعمیم 
به همه کس (یا لااقل آدسهای عادی) باشد. و 
نکته‌ای هم که کوندرا به عنوان تنها دلیل یگانه بودن 
ک. ذکر می‌کند» (یعنی افکار محدود ک.) دربارۂ 


هرکس دیگر هم که چنان موقعیتی برایش به وجود 


بیاید» صدق خواهد کرد و چنین شخصی خودبه‌خود 
نخواهد توانست به چیز دیگری فکر کند. 

جدای از این کته کلی که دراین قرن و 
به‌حصوص در نیم دوم آن در گرایشهای فکری 
برخی از نویسندگان مشابهت‌های زیادی با عقاید 
رئالیست‌های اسکولاستیک دیده می‌شود به نظر 
می‌رسد که هر کدام از این نویسندگان با شيره 
خاصی در پی دستیابی به «وافعیات راستین» و. 
«مفاهیم کلی» هستند. به عنوان شاهدی دیگر بر این 
فرض که بخشی از جهتگیری داستان‌نویسی قرن 
بیستم بر سفاهیم کلی» (که حیطۀ فلسفه است) 
استوار شده باز نمونه‌ای دیگر از گفته‌های کوندرا 
ذکر می‌شود. کوندرا در مقالۀ «تو که در خانهُ 
خودت نیستی, ریق عزيز» "درباره رمان 
گامبروویچ می‌نویسد: «Ferdydurk)e(ھمراە‏ با 
«خوابگردها» و «انسان فاقد شرایط») از آن آثار 
اساسی است که به نظر من آغازگر دورة سوم ( یا 
وقت اضافی) تاریخ رمانند. چون تجربه فراموش 
شد؛ زمان ماقبل بالزاک را احیا می‌کنند و 
عرصه‌هایی از آن خود می‌کنند که پیشتر برای فلسفه 
کنار گذاشته شده بود.» 

اما دز همین گرایش به مفاهیم کلی. داستان 
«وقتی از عشق حرف می‌زنیم» از جهت شیو 
پرداخت» نمونه‌ای خاص و قابل بررسی است و 
نشان‌دهند؛ اینکه برای چنین رویکردی» راههای 
دیگری بجز آنکه کافکا و کوندرا و دیگران نشان 


داده‌اند نیز وجود دارد. 3 
۰ 

54 ۰ .- 2 ۰۰ ي 
وقتی از عشق حرف می‌زنیم . 


تمام شگردهایی که برای سبک همینگوی برشمرده 


شد» در این داستان به کار گرفته شده؛ با همان 


قدرتی که در کارهای همینگوی هست. درعین حال 
یک تفاوت یا یک ویژگی نیز در این داستان همست 
که آن را از کارهای همینگوی متمایز و - به گمان 


نگارنده - برتر می‌کند. مسألۀ اصلی داستان (که طبعاً 


براساس شاخصه‌های سبک همینگوی به صراحت 
از آن حرفی به میان نمی‌آید) عشق متخصص قلب 
(بل) به همسر اولش است. دو زوج در تمام یکی 
دو ساعت نشستن بر سر‌هیز» از عشقهای مختلف 
حرف می‌زنند: عشق زوج جوان» عشق زوج 
مسن‌تر» عشق پیرمرد و پیرزنی که تصادف کرده 
بوده‌اند» و عشق شوهر قبلی همسر مل. در ذکر این 
عشقهای مختلف هميشه از چگونگی تظاهر و بروز 
آن حرف زده می‌شود. نه از کلیات و مفاهیم آنها؛ 
یعنی عشق بیشتر در مصادیق آن موردنظر بوده و 
کمتر در شکل انتزاعی و مفهومی‌اش. هربار با نقل 
ماجرای کوتاهی نحو؛ ابراز عشق یکی به دیگری 
روایت می‌شود و در پایان بدون اینکه کلمه‌ای راجع 
به عشق مل به همسر اولش گفته شود. از طریق نقل 
اعمال و رفتار او» این عشق آشکار می‌شود. این در 
حالی است که به نظرمی‌رسد مل در ابراز عشق به 


کیان د 


ره ۳۴ 


بر سم 


۳ 


همسر دومش هم دغلباز نیست و مهمتر از آن» 
عشقهایی که ذکری از آنها به میان می‌آید. در نوع 
ابرازشان هیچ شباهتی به هم ندارند و اغلب نیز 
بسیار غریب و دور از انتظاز هستند. 

راوی داستان از همان ابتدا بر اعتبار حرفهای 
متخصص قلب تأکید می‌کند و این در حالی است که 
بعداً با مرور داستان معلوم می‌شود که او و دیگران 
راجم به چیزی بجز عشق خرف نمی‌زنند: «مل 
مک‌گینیس متخصص قلب بود و همین گاهی به 
حرفهای او اعتباری خاص می‌بخشید.» اولین نقل 
قولی که از مل می‌شود» چنین است: «مل می‌گفت 


عشق واقعی دست کمی از عشق روحانی ندارد. ‏ 


می‌گفت پیش از آن که به دانشکدة پزشکی برود» 
پنج سال توی مدرسه تربیت کشیش درس خوانده 


بود و خودش می‌گفت هنوز هم حسرت آن سالهای. 


مهم زندگیش را می‌خورد.» پیداست که ذکر درس 
خواندن مل در مدرسه تربیت کشیش بی‌جهت نیست 
و تأکیدی است بر آشنایی او با عوالم رونحانی, 
همچنان که متخصضص قلب بودن نیز (با توجه به 
اینکه اصولاً مکمن عشق» قلب فرض می‌شود) به 
نوعی دیگر تأکیدی بر درک او از عشق است. 

ذکر چند مصداق مختلف و ماوت از عشق» 
خودبه خود توجه را به مفهوم عشق جلب می‌کند و 
باعث فکر کردن دربارء آن» جدای از نمام 
مصدافهایش می‌شود. و این اتفاقی است که در خود 
داستان هم می‌افتد. یمنی پس از مدتی گفت‌وگو 
راجع به شقهای مختلف. همان متخصص قلب 
سعی می‌کند تا به کمک دیگران مفهومی برای عشق 
پیدا کند» یا به اصطلاح آن را بفهمد. او می‌گوید: 
«بدبختی اینجاست شاید هم جای خوشوقتی باشد 
که اگر بلایی سر یکی از ما بیاید. اگر همین فردا 
بلایی سر یکی‌مان بیاید. آن یکی چند روزی غصه 
می‌خورد و توی سروکله‌اش می‌زند» بعد هم راه 
می‌افتد می‌رود دنبال دلش. چند وقت دیگر یکی را 
پیدا می‌کند می‌نشیند ور دل او. همه‌اش عشق است. 


همه اینهایی که از آن حرف می‌زدیم» می‌شود یک 
خاطره. هنمین. شاید اصلاً خاطره هم نشود. اگر 
اشتباه می‌کنم بگویید.» 

از نکات جالب توجه و مهم این داستان در 
مقایسه با داستانهای همینگوی این است که اسم و 
شغل و پیشینه شخصیتها گفته می‌شود که این خود 
با توجه به حجم کم داسثان قابل اعتناتر هم هست. 
به‌نظر می‌رسد: چون داستان عمدتاً و آشکارا توجه 
خود را بر ارائة مفاهیم گذاشته برای ایشکه از 
خواندن آن تصور یا احساس متنی تجریدی و 


غیرداستانی به وجوذ نیاید» خاص بودن آدمها را از 


طریق بیشتر معرفی کردنشان» برجسته‌تر کرده است. 
این خاص کردن البته دربار؛ زمان و مکان 


" چندان صدق نمی‌کند. چرا که زمان چند ساعت از 


که می‌توانست هر روز با ساعت دیگری هم باشد و 
داستان تفاوتی پیدا نکند. مکان نیز که فقط یک 
آشپز خانه است و نقش به عصوصی در داستان ندارد 
و از آن چیزی گفته نمی‌شود» جز یکی دو نکتۀ 


کوچک راجع به پنجره و میز و گنجه آن هم طبعاً 


برای اینکه داستان در خلا نگذرد. همچنین راوی 
دز اواسط داستان می‌گوید: «روشنایی پرحجمی از 
آرامش و نجابت توی آشپزخانه می‌ریخت. 
می‌توانستيم هرجای دیگری هم باشیم. جایی جادو 
,شده.» بنابه تصریح داستان» مکان وقوع آن می‌نواند 
هر جای دیگری هم باشد. اما جایی که از 
«روشنایی پرحجم آرانش و نجابت»» جادویی شده 
باشد. در واقع این مادیت مکان نیست که بدان 
تشخص و هاله‌ای جادویی می‌بخشد. بلکه معنویتی 


است ناشی از .حال و هوایی که در آن لحظه در آن . 


وجود دارد. دربارء مکان؛ يان وات در جایی از 
مقالهُ خود با نقل قولی از جانلاک می‌گوید: 
«مفاهیم با منفصل شدن از ظرف زمان و مکان. 
عمومیت می‌یابند.» (ص ۳۲) و این درست همان 
کاری است که کارور می‌کند. 

ویذگی این داستان همان «بیان ماجراهای 
متفاوت درباره شخصیتهای متفاوت» است. در 
حالی که داستانهای همینگوی با یک ماجرا و 
مقداری حواشی به ظاهر کم‌اهمیت می‌گدشت. در 
داستان کارور این حواشی کمتر به چنشم می‌خورند 
و در عوض «ماجراهای جاشیه‌ای» پا همان 
عشفهای مختلف جای آنها را گرفته‌اند؛ به جای 
یک ماجرا چند ماجرا و چند زندگی و همه هم 
حول یک محور, 

چنان که پیشتر نیز گفته شد. همینگوی با تمام 
گرایشی که به ساختن موقعیتهای کلی نشان می‌دهد. 
باز داستانهای خود را بر یک ماجرا استوار می‌کند 
و فقط سعی می‌کند تا از طریق همان ماجرای 
خاص و با پرهیز از بعضی جنبه‌های فردیت‌بخشی؛ 
نگاهی عامتر و کلی به زندگی بیندازد. اما کارور 


علاوه براینکه همان کار همینگوی را انجام می‌دهد . 


. (گفتن ماجرای عشق متخصص قلب به همسر 
اولش. و - بااهمیت کمتری - گفتن ماجرای 


عشقهای دیگر) با کنار هم نهادن چند مصداق از 


مفهوم عشق» عشق را به عنوان یک مفهوم کلی طرح 


می‌کند. "در حقیقت در هر مصداق» عشق از زوایا 
و جنبه‌های مختلفی موردنظر قرار گزفته و در نهایت 
ابعاد گوناگونی از آن» پیش چشم نهاده می‌شود. 
درست مثل اینکه از زوایای گوناگون یک شیئ به آن 
نگاه شده باشد. تا تصوری از کلیت آن حاصل آید. 
به عبارت خلاصه؛ کارور در اینجا» هم مشل 
همینگوی به انسانها و مسائل خاص می‌پردازد. و 
هم - از ترکیب آنها - به انسان (از جنبُ ابتلایش به 
عشق) و نیز مفهوم عشق به طور کلی. 

يان وات همچنین در جایی دیگر از مقالهٌ خود 
دربارۂ ادببیات روایبی پیش از رمان می‌گوید: 
«درواقم در اینجا دیگر عملکرد داستان از طریق 
توصیف همه‌جانبه نیست. بلکه بر تمرکز فصیحانه بر 
جنبه‌ای خاص متکی است.» (ص۴۸) بدیهی است 
که با چنین پیش‌فرضی, رفتار رمان حلاف این باید 
باشد» یعنی رمان باید از طریق توصیف همه‌جانبه 
روایت شود. اما در کار کارور مشاهده شد که 
داستان هم از طریق توصیف همه‌جانبه و هم از 
طریق تمرکز (بدون فصاحت. البته) بر جنبه‌ای 
خاص (عشق) روایت می‌شود. به همین دلیل هم او 
در نهایت موفق می‌شود (اگر نه کاملاًء لااقل تا حد 
زیادی) دو نوع کلی داستان‌نویسی را با یکدیگر 
آشتی دهد؛ یعنی داستان‌نویسی همینگوی و جویس 
و فاکنر و کلیة نویسندگانی که انسان در فردیتش 
مورد توجه‌شان بود» با داستان‌نویسی کافکا و کوندرا 
و دیگرانی که به موقعیتهای انسانی و به مفاهیم کلی 
می‌پرداختند. بدین ترتیب او با استفاده از سبک 
همینگوی و براساس آن» سبکی دیگر می‌آفریند؛ 
تکامل‌یافته‌تر» غنی‌تر و با زندگی چندین وجهی و 
پیچیدۀ امروزی» همخوانتر. 


پادداشتها . : 
۱ مجله دوراد: شماره ٩‏ و ۱۰ ترجمه اسدالله 
امرایی. 
۲ داستاد و ند داستالن ترجمۀ احمد گلشیری. 
. ۳ یان‌وات در «طلوع رمان» می‌گوید: اینکه فرد 
می‌تواند.از طریق ادراک حسی حقیقت را دریابد» نخته پرش 
رئالیسم در عصر جدید است."کتاب نطر یه رسالا ترجمهً 


۴ از مجموعه پر واله و ډانک ترجمه رضا قیصریه. 

۵ همینگوی خود در کتاب Cred‏ $ ۸:۵ گفته 
است: «گاهی فکر می‌کنم که سبک من بیشتر کنایی است تا 
تصریحی. خوانند؛ من باید همیشه تخیلش را به کار گیرد نا 
از باریکترین افکارم غافل نشود.» مقالهُ «شعر سانتیاگو و 
مانولین» از کتاب ,یرهرد و درب ترجمهة نازی عظیما. 

۶ گفت‌وگو دربارة هنر رمان» صفحات ۷۳ و ۰۷۴ 
کتاب هر رمالن؛ ترجمۀ پرویز همایون‌پور. 

۷ آدیه شمارة ۰.۱۱۱ 

۸ گویا این شیره» یعنی کنار هم نهادن اجزای مختلف 
و متفاوت» برای دست یافتن به یک کلیت یکپارچه و با 
معنا را در زبان انگلیسی 0۶0۴ راز می‌گریند که دکتر 
باطنی برای آن وا همکناری را پيشنهاد کرده‌اند. 


توزیع محدود از سوی موسسه فرهنگی کیان 


۰ ی و“ ی 


براساس نسخه قونیه 


به تصحیح دکتر عبدالکريم سروش 


در دو جلد همراه با اعراب‌گذاری 


ناشر: انتشارات علمی - فرهنگی 


علاقه‌مندان می‌تو انند بر ای تهیه این اثر ماندگار (دوجلدی) 
مبلغ ۳۰/۰۰۰ ریال به حساب‌جاری ۲۰۰۰ بانک‌ملی 
ایران شعبه سمیه (قابل پرداخت درشعب بانک ملی سراسر کشور) به نام موسسهٌ 
فرهنگی کیان واریز نمایند و اصل یا کپی فیش بانکی را همراه با آدرس دقیق خود به نشانی: 
تهران. و ۱۵۸۷۵-۱ ارسال فرمایند. 


به عهد موسسة فرهنگی کیان است 
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۳ سل قال تۇج o‏ و دانشحوبا» tl‏ 
تا بای اد داسنی وهی و 


1 قد کول مقالایگ و مکاتبو ا ری کہ هرد / 
11 حولهی : فلسفه دین/هسثل فکزی معاصرانتنامٌ فی‌یابد | [ 
۳ و هلیمچنین ای جاد : زمینه‌ی e‏ از 9 روشنگرء 
”طبقة جوا سا جلزءاصداف ات انیدرک اپ 4 3 
1 رای وا 8 ی تن 


ا 3 ۱ : سس 5 1 
۱ یی میت شیب 1 3 ۱ ای E‏ 3 1 
4 سرام بای کدی رکف ایت مس ی مرت و ره سس مدر ا م خمید 
لال و E‏ رف مطحت ر ترازو خکومت اسلامی | رحم پور تجسن ما ولوازم کلانی | 
سکولاریزم/ ی Ad‏ مدا ی در رورم 


بذ 
تلا انز مقلأت ارسالی که:حاوی نقد و ارزیا ی مباحث ریه اپاخ قدهای م متدرج یت قابق ولاز 
۲ ست یی وبا نقد باش آسکقبال می‌کند. | 8 4 ن 4 ۳ : 1 ۲۷ 
1 : شماره‌ی ۳ افر درتوعات 7 5٩‏ دنیا ار ا 


۱ ا Et‏ آدرس مکانبه؛ په تهران میتی ۲ رن رم 
o ۲9‏ 3 یز : 1 نز 4 


ای 


